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Los autores de este volumen son miembros del Progra- 
ma de Estudios sobre Religiosidad Popular en América La- 
tina (PREPAL) que se desarrolla simultáneamente en el 
Instituto de Investigación de la Facultad de Ciencias Socia- 
les de la Universidad de Buenos Aires desde 1989 y en el 
Instituto Interdisciplinario Tilcara —en esa localidad juje- 
ña— dependiente de la Facultad de Filosofía y Letras de la 
misma universidad desde 1991. El grupo inicial se consti- 
tuyó durante el transcurso de tres seminarios dictados por ` 
Daniel J. Santamaría en la Facultad Latinoamericana de 
Ciencias Sociales (FLACSO) entre 1987 y 1988”y luego 
creció con el aporte entusiasta de varios alumnos de la 
carrera de Sociología de la UBA y de la Antropología de la 
UNJU. El Programa persigue objetivos de descripción de 
las experiencias religiosas desde una perspectiva no-dog- 
mática, crítica y articulativa de todos los planos en que se 
desenvuelve la problemática de la religiosidad popular. El 
Programa no está financiado por ninguna institución reilt- 
giosa o confesional, no responde a los intereses de ningún 
credo y ejerce en sus investigaciones y discusiones el más 
amplio pluralismo posible, 


LA CUESTION DE LA RELIGIOSIDAD POPULAR 
| EN LA ARGENTINA > : 


i Daniel d. Santamaría 


El relevamiento bibliográfico revela que se trata de una 


` tematica tradicional en el folklore y en menor grado en la, 
` denominada antropología social; no ocurre lo mismo en . 


sociología, historia o psicoanálisis. No hay huellas de un 
tratamiento sistemático consolidado en una propuesta teó- 
rica, sobre todos los fenómenos de religiosidad popular. En 
principio, la mayor parte de los estudios sobre este tema 


- pueden ordenarse del siguiente MODOS. ca Ed 
- 1) Estudios folklóricos de origen académico para ins- 
| trucción de estudiantes y consulta de especialistas (por 
as ` ejemplo, tesis de licenciatura como.M. L. Bialagorski, El 
. $. estudio de las supersticiones desde la perspectiva folklóri- ve 


ca, tesis inédita, FFYL-UBA, 1986; A. Colombres, Seres . 
sobrenaturales en la cultura popular argentina, Ediciones 
del Sol, Buenos Aires, 1984; L. Flury, “Síntesis de un estu- 
dio sobre supersticiones en Argentina”, Revista Venezola- 


nade Folklore, 5, 74-82, Caracas; D. Granada, Supersticio- 
- nes del Río de la Plata. Reseña histórico-descriptiva de 
- antiguas y modernas supersticiones, Kraft, Buenos Aires; 
B. Jacovella, “Las supersticiones” en: Folklore Argentino, > . 
Nova, Buenos Aires; M. A: Muñoz, "Las supersticiones.en- |, 
el folklore argentino" Hexágono, 2 (5) Buenos Aires; B.:. 


Canal Feijóo, La leyenda anónima argentina: simbolo y fi- 


to en la narrativa popular, Paidós, Buenos Aires, 1967; - 
idem, “Mitos folklóricos de la Argentina” Revista Argentiná 
de Actualización Museológica, 1 (1) Buenos Aires, 1 981; 
idem, “Paganismo y telurismo en el rito popular” Logos, 
13-14, 113-120, Buenos Aires, 1977-78). ; ppi 
2) Trabajos de difusión pública para sectores interesa- 
dos por la cultura en general (M. H. González, "Creencias 


populares argentinas”. Selecciones Folklóricas Codex, 1. 
(11) 73-75, Buenos Aires y en general toda la obra acumu- . 
_ lada en esta colección, referida a toda la temática folklóri- __ 


ca, incluyendo los aspectos religiosos. En estos casos - 


a 
Y 


como en los anteriores la apreciación del tenómeno religio- 
so tiene que ver con el campo disciplinario; en los de corte 
etnográfico, la descripción. de mitos y rituales aparece 
como un capítulo más de la descripción general de los he- 
chos sociales que el etnógrafo anota minuciosamente. En 
el caso de la etnografía argentina, la mayor parte del traba- 
jo exhibe una base teórica deducida de una interpretación 
parcial de la fenomenología con abundantes ingredientes 
simbolistas y metafísicos. Suele constituir la índole de las 
investigaciones llevadas a cabo en el CAEA y difundidas 
por su órgano Scripta Ethnologica. El numeroso grupo de 
etnógrafos que lo integran, o han pasado por él, utilizan 
una terminología peculiar de cuño simbolista probable- 
mente derivada de M. Eliade pero establecida por el antro- 
pólogo italiano M.. Bormida. .. ; 


Por otro lado se han realizado recolecciones de cuentos 


populares muy valiosas (B. Vidal de Battini, Cuentos y Le- 
yendas Populares de la Argentina, 10 vols., ECA, Buenos 


Aires) sin que llegaran a estimular el necesario correlato del - 
análisis antropológico que permitiera identificar tales tradiz- 


ciones como fuentes o testimonios de creencias religiosas 
- específicas. Esta limitación teórica impide toda compara- 
ción o la remisión de los fenómenos a formulaciones teóri- 
cas de orden más general que permitan su comparación y 
comprensión. Probablemente se deba atribuir este déficit 
. al tradicional uso del termino “superstición” en la definición 


del hecho religioso, entendido como actitud prerracionalo : 


prelógica, en todo caso singular. También la pulsión taxo- 
«nómica que-ha-animado muehas-investigaciones folklóri- 
cas parte de la incomprensible premisa de la singularidad 
del hecho religioso. T 


A menudo la clasificación del "hecho folklórico” mezcla 


lo religioso con lo literario apelando a ia especificidad de la 


fuente y diluyendo toda interpretación teórica (S. Chertudi, l 


"La leyendafolklórica en la Argentina” Relaciones, 9, nueva 
serie, Buenos Aires, 1975). - E 
3) Estudios procedentes de la antropología social que 


nómenos religiosos como resultantes de contradicciones 
internas en la estructura social subordinando la riqueza 
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- nos, etcétera. Estas resaltan e 


J 5) Estudios y docu 


interna del fenómeno religioso a su posición en una pro- 
blemática social que lo excede; aun las iayasugacones 
más serias demuestran un interés preponderante por los 


resultados sociales e institucionales de las distintas expre- 


siones religiosas descuidando la esencia de su propio 


desarrollo histórico-cultural. Por ejemplo. X. Albó, aar 
Ofaifá, un pentecostés chiriguano”, Ámerica Indígena, 4 

(1) México, 1988: L. Bartolomé, “Movimientos milenaristas 
de los aborígenes chaqueños en 1905 y 1933 Suplemen- 
to Antropológico, 7 (1-2) Asunción, 1972; Chr. Lalive 
d'Epinay, Religion, dynamique sociale et dépendence. Les 
mouvements protestants en Argentine et Chili, Mouton, 
Paris, 1975; la importante obra de Elmer Miller sobre los 


Tobas, especialmente Los Tobas argentinos: armonía y 


disonancia en una sociedad, México, 19790 “Pentecostalist 


En: J. Barstow, Culture and ideology: anthropological pers- 
pectivas, University of Minnesota Press, 1982, etc.- 


4) Trabajos procedentes 
la Teología dela Liberación, ec 


| aspecto político de la reli- 
giósidad popular M. Marzal, El sincretismo iberoamerica- 
no, Universidad Católica, Lima, 1985; y en general el espí- 
-ritu prevaleciente en publicaciones como Cristianismo y 
Sociedad, editada en México por ASEL-Acción Social Ecu- 
ménica Latinoamericana O Sociedad y Religión, editada en 
Buenos Aires y que incluye trabajos sobre el rol político de 


A Ne : o: 
la lalesia Católica; las Comunidades de Base, etc. l 
E mentos procedentes de la Iglesia 


umenismo, derechos huma- 


atólica o de otras con as r 
eocena ada incluyendo textos oficiales, apologias, 
material de propaganda, etc. Por supuesto, estas obras 
sirven al análisis científico más por su-aporte de datos que 
por sus interpretaciones, por ejemplo, el conjunto de res- 
puestas episcopales a la encuesta levantada por el o 
tariado para la Unidad de los Cristianos de la Santa se r 
(1984) sobre las “sectas” y los "nuevos movimientos i A 
giosos” (Cristianismo y Sociedad, 88, 1986, pags. .113- 


126). Sale 
a Trabajos periodísticos destinados a difusión en gran 
descripciones pu niuales. de proce- 


escala y que se limitan a des spuni sd : 
sos religiosos o complejos rituales de interés turístico. Sue 
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len aparecer en la sección cultural de periódicos y revistas 
de divulgación. Oscilan entre la descripción seria (aunque 
superficial por gi carácter del medio en que aparecen) y el 
relato sensacionalista. Entre los primeros pueden citarse 
G. Magrasi, "La señalada. Misteriosa ceremonia de los in- 


+ dígenas norteños” Clarín, Cultura y nación; 2 junio 1977; R. 
“Alvarez, “Cuando mueren las costumbres” idem, 16 noviem- 


bre 1978; A., R. Cortázar, “Creencias y supersticiones” El 
Hogar, número dedicado a "Toda la Patria en su Folklore", 


-244, Buenos Aires, 1943, etc. La religiosidad popular y los 


distintos fenómenos que ta definen no escapan habitual- 
mente de la peor prensa amarilla. 

7) Estudios menores generadas por no profesionales, 
publicados en prensas.locales o por ediciones de autor, 


descriptivas de cultos particulares odelos acontecimientos, * 
históricos que los generaron, etc, La lista de este- material 


estaniargacomo irrelevante. Como ejemplovéase Amanda 
Torres, La verdadera muerte de Visitación Sivila, sin men- 
ción de editor, Jujuy, 1983. 

En términos generales es frecuente que los estublos 
etnográficos, folklóricos, históricos; etc., no se utilicen 
entre sí inhibiendo de ese modo úna interesante labor in- 
terdisciplinaria. Es probable que esta situación derive de la 
utilización de diferentes paradigmas en cada disciplinao.de 
la tradicional separación epistemológica que caracteriza la 
vida académica argentina. Es llamativa en este sentido la 
preocupación constante de los estudiosos, sobre todo los 
del ámbito académico, por delimitar cuidadosamente la 
esfera del conocimiento correspondiente a cada disciplina. 


. La polémica epistemológica inhibe- la integración teórica.-—--- 


Además es posible que la pesada herencia positivista 
en las ciencias sociales argentinas (especialmente en la 
sociología y la historia) hayan relegado elfenómeno religio- 
so a un segundo plano como lo hicieron las supervivencias 


-superestructuralistas del marxismo. Ese desplazamiento 


convalida la extensión del término “superstición” en el 
análisis sociológico e histórico del hecho religioso. - 
"Peor aún;-la psicología y el psicoanálisis tienen pocos 
puntos de contacto en la Argentina con la historia y las cien- 
cias del hombre tal como se ve en nuestra bibliografía. Lo 
ritual y to cultural siguen siendo, en la tradición académica, 
fenómenos sociales, nunca psicoogicos: Guando se incor- 


.—que, Buenos Aires, -t956;-D.--J.-Hufford, “Psychology,— 


pora una explicación psicológica ésta viene aislada, ape- 
nas ligada a los fenómenos. sociales y Apones sostenida 
con probados fundamentos teóricos. 


La religiosidad popular e: como reproducción simbólica 
Eneste Programa definimos "religiosidad popular” como 


el conjunto de experiencias, actitudes y comportamientos 
simbólicos que demuestran la existencia c de un imaginario 


social que incluye lo: sobrenatural enla , realidad o cotidiana. ~ 
(Porlotanto no sólo cabe lo litúrgica, lo ritual o lo culturalsino 


una amplia gama de comportamientos individuales y colec- 
tivos que definen. el proceso global de simbolización; 

En nuestro primer trabajo sobre religiosidad primitiva 
tomamos como método el etnopsicoanálisiso antropología 
psicoanalítica (Géza Róheim, Australian Totemism, A. psy- 
choanalytic study in Anthropology, Allen & Unwin, Londres, - 
1925; G. Dévéreux, Etnopsicoanálisis complementarista, 


Amorrortu, Buenos Aires, 1972; Fr. Laplantine, L'Ethnopsy- - 
chiatria, Paris, 1973; P. Smith, “L'efficacité des prohibi- 


tions” L'Homme, 19 (1) 1978). . 
- En este Programa tomamos en cuenta diversos traba- 
jos que incorporan un enfoque psicoanalítica de los hechos 


“folklóricos” en general y en especial los de carácter religio- 


so (P. de Carvalho Neto, “Teoría da tabú simbolico. Um en- 
saio de folklore psicoanalitico” Estudios antropológicos en 
homenaje a Manuel Gamio, 311-316, México, 1956; Th. 
Reik, 1l rito religioso. Studi psicoanalitici, Einaudi, Novarra, 
1949; P. de Carvalho Neto, Folklore y Psicoanalisis, Psi- 


Psychoanalysis and Folklore” Southern Folklore Quarterly, 


38 (3) 187-197, Gainesville; L. B. Boyer, “Un aporte mixto ` 


antropológico y psicoanalítico al folklore” Cuadernos del 
Instituto Nacional de Antropología, 7, 111-138, Buenos Ai- 
res, 1968-71; E. Jones, “Psychoanalysis and Folklore”, En: 
A. Dundes, The Study of Folklore, 88-102, Englewnad-Clitf, 
New Jersey; V. Labrie-Bouthillier, “Les experiences sur la 
trasmission orale d'un modèle individuel á modéle collectif” 
Fabula, 18 (1-2) Berlín). Para poder responder a una pre- 
gunta psicoanalítica sobre los hechos constitutivos de la 
tradición popular debemos insertar previamente la repro- - 
ducción simbólica en un contexto social más abarcativo. ` 
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nción clasificadora (selección normativa de mensajes). 


i 
Tomamos aquí como premisa la existencia de tres proce- i T i istribui j icativo- > 
E z p Estos mensajes, distribuidos por el lenguaje comunica i ) 
sos básicos generadores de cultura. En elcuadro que sigue : clasificador, son producto de una ritualización permanen- dE 
resumimos esta premisa: te que define y limita la potencialidad simbolizánte (catár- : 
aaaea aaaea aaaaaaaaaaaaaalaatlalaalaualuasasasssssssstÞ$ltet a A . T. . PAT 
PROCESOS _— - NODOS. . . PRODUCTO ESTRUCT. NODOS tica y contranormativa) de la reproducción ai TAE en s 
BASICOS DE CONTROL DISTRIBU- ` CONTROL -6y Se enfatiza que todo grupo social (en la me Ta c) 
REPRODUCCION REPRODUCTIVO TIVAS DISTRIB. que constituye una proyección del grupo doméstico) está e 
Reproducción exogamia -. ` mujeres . estructuras reglas de , z orientado a conservar la cohesión necssara pes ase > w - 
social: „endogamia ` _ parentesco incesto . : los procesos básicos de reproducción. sta Bi 
id PE EN logra con la instauración de un Qrd normativo que esta- lo 
Reproducción trabajo bienes > estructuras reglas blece o legitima una. jerar. uía mediante un sistema de - j 
pana SS il rohibictones orientado a regular los roles personales y las O) 
É i piedad Lati l ' ' ae > 
¿ f aa i NONE relaciones interpersonales. q D 20 o eS 
Reproducción ritual? “° “mensajes estructuras ` discurso 7) Aunque esta regulación normativa produce el equili- j 
simbólica ` ; E lingúísticas ` ideología brio energético del grupo, asegura un mínimo-de flexibili- © 
i TOTEN - E j dad por el cual sus miembros re-presentan elorden simbó- D 
T) Este esquema incorpora el proceso de reproducción - licamente. Lo- prohibido aflora inconscientemente en el , : 
simbólica.en el mismo nivel que los de reproducción social símbolo; la imagen simbólica que surge del trabajo onírico ”” ` Y 
`y material con el objeto de superar la concepción superes-. "36 socializa en el relato mítico constituye un acopio en 0) 
tructuralista del marxismo ortodoxo y de los enfoques posi- aña crecimiento (el imaginario social). El orden. 
- tivistas o funcionalistas que relegan el análisis de lo simbó- aaa utiles el lenguaje para clásificar estas imágenes.. EO: 
_ lico a un terreno secundario. - . en dos categorías: las asimilables al discurso ideológico, O 
n ` 2) La hipótesis diferencia los procesos de reproducción de las cuales éste se nutre, y las no asimilables que son ES 
(susceptibles de análisis diactónico) de las estructuras de nuevamente reprimidas? ` . DSi Ls 
distribución (susceptibles de análisis sincrónico). Metodo- 8) La simbolización es un proceso permanente que ase- © 
lógicamente, əl análisis de estas estructuras de distribu- urala historicidad de los procesos de reproducción simbó- EER 
ción permite deducir retrospectivamente. laş modalidades lca y del propio imaginario social. Se trata de la emergen- Es 
evolutivas qúe definen, en cada período, la historicidad de cia permanente de cambios diminutos que modifican lenta- 0) 
los procesos de reproducción). a T mente y demodo irreversible elorden normativo. La dialéc- e 
3) La definición de los productos distribuidos en toda tica simbolización-ritua! está en la basé de Ja evolución de E 
” “sociedad sigue la hipótesis dé CI. Lévi-Strauss (Anthrópo-' datura, T PP ES 
logie structurale, Plon, Paris, 1958) y en el caso particular 9) La simbolización se expresa en complejos simbólicos - i 
de la distribución de mujeres a CI. Meillassoux (Femmes, provenientes del trabajo Ónírico. y del relato-mítico. Estos * i 
greniers, capitaux, Maspero, Paris; 1975). * complejos configuran la base psíquica y social de los fenó- Eae 
4) La distinción entre reproducción simbólica (tradición) menos de religiosidad popular, más allá de las formas es- p 
como proceso diacrónico y el lenguaje (comunicación) pecíficas que estos asuman o del marco espacio-temporal 
como estructura sincrónica sigue'a Nils-Arvid Bringéus donde se desarrollen: los complejos simbolizantes son: >. 
(The communicative aspects in Ethnology and Folklore” 9.1) Complejo mágico. Conjunto de técoicas por las | o) 
Ethnologia Scandinavica, 1979).- . cuales un oficiante reiyindica'la energía enajenada por el ed 
5) La noción de "discurso ideológico” supone la deter-  ; orden normativo obligándota a imitar su acción (magia y 
minación por parte dei poder normativo de una esfera de . ; metafórica) u ocupando directamente. elrol dé ese poder "0 a 
inteligibilidad que propone al lenguaje- una doble función: (magia metonímica). A eee i y A 


A 


función comunicante (emisión y recepción de mensajes) y 
i 15 1) 
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¿dede 


EE 


9.2) Complejo nosológico. La transformación del sín- 
toma en símbolo contranormativo conlleva la apropiación 
de energía prohibidaspdr parte Se “enfermo” dico 
chamánica del “cuerpo extraño”, violación deltabú) o la dis- e 
minución de energía al punto de impedir el cumplimiento z arden, logrado por lo au aue 
socialmente prescrito del rol social (hipótesis de “lapérdida  - clausurado el. momento meine. sa alan 
delalma). + co. 7 y | instancia deshistorizante donde pasado y futuro. Se reune 
simbólicamente. s i 


utopía posible basada, precisamente, en la posibilidad de 
recuperar el paraíso perdido. La ritualización del mesianis- 
mo que encuentra precisamente en su función de recrear 


qe. 


9.3) Complejo extático. Conjunto de actitudes individua-  . = Ñ z 
les ENAA experiencias religiosas singulares (misticis- 10) Por último, debe considerar ses e pa 
mo) o en contextos mítico-culturales (crisis de posesión, reproducción simbólica operan en el largo plazo. 

ie : sm E ; terminadas situaciones históricas pueden dar origen a una 
glosolalia, etc.) Los rituales de exorcismo (extracción de la S ha bio social y producir en 
energía sobrante) o adorcismo (incorporación de lá ener- aceleración no controlada de a, Ci; A wado: 
gía faltante) reponen el equilibrio eñergético del individuo, . elcorto plazo transformaciones r e arnes 3 a 
actuando así a manera de una curación (cura expiatoria o nes son las ocupaciones coloniales, la imposici eras 
descontaminante). ` ALA a a a l de un nuevo corden normativo, las migraciones extranjera 
-9.4) Come que aportan nuevas pautas a los procesos de reproducción 
simbólica_produciendo: yuxtaposiciones (sincretismo) o 
A ., -— substitucion.es (aculturación) y migraciones cam po-ciudad 
que modifican radicalmente el contexto normativo-simbo- 
lizamte. E 
“Estas situaciones. han sido características esenciales” 
de la sociedad argentina en su conjunto: la ocupación és- 


tiva del pasado, catarsis simbólica de la agresión, retorno 
- . alcaos esencial anterior a la fundación del orden, negación 


de las distinciones sociales impuestas por la prescripción pañola, la inmigración europea y las maon meme 
de roles y relaciones, instancia de reconomiento colectivo, se han conjugado con la trad icional repro E e Sl 
distribución y estabilización alimentaria, ritual propiciatorio, ca.de los aborígenes tejiendo una comp. E iA 
renovación del mundo, complejo imploratorio, etc. -` cultural que 3e expresa, muy claramente, en la r9 gn os 


9.5) Complejo anómico. Conjunto de actitudes y activi- pogutar. . 


dades personales que suponen la interrupción permanen- AA de réliciosidad po War ER 
te del orden, actuando comò mecanismo de subversión. La ra distintos fenómenos 119 pop 
ritualización producida por el orden establece una taxono- ACC A EN AAN 


pan: Bryan Víison (Religious Sects, Weidenfeld, Londres, 


— mía dela acción anómica y su correspondiente penaliza- 


con: ; : > 1970) considera un buen número de designaciones para 
- 9.6) Complejo mesiánico. Conjunto de actividades co- ] los distimos cultos procurando una clasificación qué toma 
lectivas que suponen la interrupción permanente delorden, , en cuenta ciertos aspectos esenciales de cada denomina- 
actuando, como la anomia, como mecanismo de subver- ciónocuto popular, diferenciando las religionestradiciona- : 
sión. El mesianismo comprende tres factores básicos: a) la les, el catolismo popular, el protestantismo clásico, los 
existencia de un mesías o líder religioso que predica con- movimientos neocristianos, los cultos espontáneos de matriz 
tra el orden existente proponiendo substituirlo por otro; b) cristiana, exétera. En el relevamiento que sigue se enfa- 
la existencia de mitos sobre un paraíso perdido, anterior al $ tzan sólo aquellas expresiones que son objeto concreto 
orden existente y en el cual no había prohibiciones ni res- ; dei PREPAL enunciándose en cada caso la bibliografía 
tricciones a la energía individual; c) la perspectiva de una i existente. j 3 A 
16 
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.1. El catolicismo popular 


1.1 Cultos cristológicos 


Señor de Renca (San Luis), Señor de los. Milagros. 


- (Salta), El Buen Jesús (Santiago), el Señor de Mailín 
(Santiago), el Niño Alcalde (La Rioja). ¿pa 
E. Moreno Cha, “Semana Santa en Yavi" Cuadernos, 
INA, 7, 145-206, Buenos Aires, 1 968-71; J. Cáceres Freyre, 
El culto idolátrico del Señor de la Peña, La Rioja, Coni, BA, 
1949;R. Jijena Sánchez, "Viernes Santo en Yavi” SFCodex, 
1 (11) 4-8, BA, 1966; U, J. Núñez, "Historia del Señor de 
Renca” Publicaciones; Cátedra de Estudios Sanluiseños, 


... K serie, 9, San Luis, 1953 J. Cáceres Freyre, “El encuen- 


tro o Tincunaco; las fiestas tradicionales de San Nicolás de 
Bari y el Niño Alcalde en la ciudad de La Rioja” Cuadernos, 
INA, 6, BA, 1966-67. ES E 


1.2 Cultos marianos 


- Cultos de Copacabana (Punta Corral) Nuestra Señora ; 
de la Candelaria (Molfnos) Virgen del Valle (Catamarca) : 
"Virgen de Luján (Luján), Nuestra Señora del Rosario (San : 


Nicolás), La Rosa Mística (Quilmes). 


J. L. Santander, “La fiesta de la Cándelaria en el folklo- * 
re de la provincia de Jujuy, Quebrada de Humahuaca y “] 
Puna” BA, 1964; idem, "La fiesta de la Virgen de Copaca- ` 
bana en Punta Corral” La Chuza, 2 (2) 11-16, Lomas de 2 


Zamora; ©. Villafuerte, Fiestas religiosas en Catamarca, 


eh dy TTE 


“BA, 1957; A. R. Cortázar; “La fiesta patronal de nuestra 
Señora de la Candelaria en Molinos” Relaciones, 4, 271- - 


286, BA, 1944). También deben mencionarse los importan- 


tes trabajos del equipo del Instituto de Antropología de la : 


UBA dirigido por Ana Lorandi.. 


1.3 Cultos hagiográficos 


San Cayetano (Buenos Aires) San Baltasar (La Rioja) 
(Corrientes) San Francisco Solano. l l 


... M. Lischetti, Adoratorios de Reyes en el Noroeste, 
"Museo Etnográfico, BA, 1961; B. Vidal de Battini “La 


leyenda de San Francisco Solano" SFCodex, 1 (5) 75-85, 
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-1967. 


“3.3 Taumatúrgicas 


BA, 1965; A. Quereilhac-Kussrow “La fiesta de San Bal- 
tasar en Corrientes” Congreso Nacional de Folklore, 
(CNF) Laguna Blanca, Formosa, 1981; A. R. Cortázar, 
“La fiesta llamada de San Santiago en el norte argentino 
Cuadernos de Investigaciones ` Etnológicas, S 169-72, 
Lisboa, 1963; A. Biró de Stern, "Los santos en el arte po- 
pular correntino” Revista de Educación, 4 (9) 455-57, La 
Plata)... ci 


` 2. Denominaciones protestantes 


2.1 Clásicos o introversionistas ` 


Iglesia Evangélica Luterana, Metodismo, iglesias pres- 
biterianas. 


2.2 Misionales o conversionistas 


Iglesia Evangélica Bautista, Mennonitas, New Tribes 


Mission, South American Missionary Society, etc. 


3. Denominaciones neocristianas - 


3 1 Milenaristas 


Testigos de Jehová, Adventistas del Séptimo Día, Pente- ` 


costales. . 


3.2 Salvacionistas 
Mormones, Ejército de Salvación, Ciencia Cristiana. 


- Escuela Científica Basilio 
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4. Cultos populares 


4.1 Sacrificiales 


Almita Sivila y Almitas González (Jujuy) Juana Figueroa .i 


y Pedrito Sangueso (Salta) Pedrito Hallao (Tucumán) La 
Telesita (Santiago del Estero), Auronta (Azul). 4 

R. R. Pérez "La Telesita” Junta de Estudios Históricos 
de Santiago del Estero, o (19-22) 277-293, Santiago, 1948; 
N. H. Palma, “Don Santos Populares de Salta” La Prensa, 
23-agosto-1970, BA; León Osorio, “Multiplicidad religiosa 
como fenómeno cultural. Las creencias populares” Clarín- 
Cultura y Nación, 23-enero-1979, BA; F. Muñoz. Pace, 
“Juana Figueroa, de víctima a mito” idem, S-diciembre- 


g 1989, BA. 
4.2 Anómicos 
. Bazán Frías (Tucumán), José Dolores (Pocito-San Juan), 
Bairolettó (Gral. Alvear) Olegario Alvarez (Saladas) Anto- 
nio Gil (Mercedes) Martina Chapanay (Cuyo). - 


S. Chertudi "La leyenda de Martina Chapanay” Cuader- 
nos, INA, 7, 223-237, BA, 1968-71;C. Dellepiane "Olegario 


-1966.* 


4.3 De sanidad 


Pancho Sierra (Salto) Madre María (Buenos Aires). Se... dos 


- “incluyen en este apartado todas las acciones preventivas 


¿O terapéuticas no profesionales. * - OS 
- F., Cattermole-Tally "La interrelación entre la curación 


mágica, la curación religiosa y la medicina integral: encan- . 


tamientos verbales y visualización”. Cuadernos, INA, 9, 


BA, 1979-82; D. Moerman, “Anthropology of: symbolic ` 


healing” Current Anthropology, 20 (1}59-80, 1979: 1. Press, 
“Urban folk medicine: a functional ove-view" American 
Anthropologíst?80(1)71-84, Washington; A. Young, “Some 
implications of medical beliefs and practices for social 
_anthropology” American Anthropologist,78 (1) 5-24, Wash- 
ington; C. Fridberg "L'imaginaire dans les thérapeutiques 
populaires” Congreso Intern. de' Amer., 42 (6Y 427-43, 
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-4.5 Tanatológicos 


Alvarez, un santo correntino” SFCodex, 2 (13) 56-60, BA, - i 


Paris; H. Ratier, “La medicina popular”, CEAL, BA, 1978; S. 
García, “Conocimiento empírico, magia y religión en la 
medicina popular de Esquina y Goya, Corrientes”. En: 
Culturas tradicionales del área del Paraná .Medio, INA, 
BA, 1984. 


4.4 De santificación - .. 


Difunta Correa (Vallecito) Ceferino Namuncurá (Coma- 
hue). 
S Chertudi y S. J. Newbery, La Difunta Correa, Huemul, 
BA, 1978; C. Ramírez, "Un acto de fe: la Difunta Correa” 


SFCodex, 1:(11) 79-83, BA, 1966. 


-. 


-San La muerte (Corrientes). Se incluyen aquí procedi-:- ` Y 
mientos fúnebres especiales como el “Velorio del Angelito”. 


H. Rava “La noche-de-ánimas en Sotelos” SFCodax, 6, 
BA, 1965; F. Colluccio “El culto a San La Muerte" Revista 


Venezolana de Folklore, 6, 100-104, Caracas; J. Miranda 


"Un rasgo indicador de la “cultura del nordeste: San La 
Muerte” Suplemento antropológico, 12 (1-2) 45-148, Asun- 


ción, 1977; A. imazio “Una hipótesis de trabajo referida al 


San La Muerte” Folklore Americano, 17, 110-116, Lima, F. 
Colluccio “El niño en la muerte. Velorio de! Angelito” Tradi- 
ción, 5, 12-14, Cuzco, 1953: A. Vivante, Muerte, magia y 
religión en el folklore, Lajouane, BA, 1953. 


5.2 Cultos ctónicos ÓN 
Pachamama (zonas andinas del norte) La Salamanca. 
H. Cuevas Acevedo “Las apachetas” Argentina Austral, 
31 (333) 11-12, BA, 1959; D. Fornacian, “La Salamanca, 
entre la superstición y la fe” Revista Patagónica, 1 (60 44- 


- 46,BA, 1982; A. M. Mariscotti "Algunas supervivencias del 


culto a la Pachamama. El complejo ceremonial del 1 de 
agosto en Jujuy” Zeitschrift fur Ethnologie, 91 (t)-68-99, 
Braunschweig; J. L. Santander "Sacrificio y ofrendas en el 
culto a la Pachamama; análisis de una ceremonia en Mina 
Pirquitas, Jujuy” Folklore Americano, 10 (10) Lima; C. E. 
Zurita “La Salamanca de Albigasta” SF Codex, 2 (13) 42-48, 
BA; 1966; A.M.Mariscotti “Pachamama, Santa Tierra. Con- 
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“4965; S. Chertudi, “Dueños del bosque" Boletín, Colegio de 
e 1 «Graduados en Antropología, BA, 1978; S. Newbery y Else 
Bat ¡Waag' "El señor delas avestruces" RTS INA, 9, tt3- 
AF 133, BA, 1319 82). ; : 


¿12 Barcelona, 1976. Ja 


- 6. Grupos issos de inspiración Mosghca o 


“ciedad. Rosacruz, etcétera, 


( 


tribución al estudio de la. religión autóctona en los Andes 
centro-meridionales"- Indiana, 8, Berlín, 1978; M. Rebitsch 
“Santuarios indígenas en las altas cumbres de la Puna de 
Atacama “Anales de Arqueología y Etnología, 21, 51-80, 
Mendoza. 


ia di AAA AAA 


5.3 Creencias religiosas relictuales probablemente a: asocia- 
das a cultos antiguos o sd e : 


5.3.1 Sobre dueños de la naturaleza. 

(G. Alvarez, "Las piedras animadas y los espíritus due- MS 
ños de los cerros, lagos y. ríos del Neuquén”. Cuadernos,- 
IIF, 1, 177-84, BA, 1960; J. Cáceres Freyre, "El Llastay, dei- 
dad protectora delafauna silvestre” SFCodex, 6, 5658,BA, : 


ON 


+ 


5.3.2 Sobre inotemoósia* : 
‘(Creencias populares sòbre el Lobizón, La Milania: el * 
GOSPI, El Familiar, el Basilisco, etcétera). 


5.3.3 Movimientos mesiánicos 

(H. Nario, Tata Dios, el mesías de la última montonera, 
Plus Ultra, BA, 1976; M. Fort, Milenarismo y conflicto social: 
los Tobas, CEAL, BA, 1989; D. Juliano “Bandolerismo 
social y milenario en la provincia 29: Buenos Aires" ,Ethnica, 


esotérica 


: Hara Krishna; Meditación Trascendental, È y. S. Fun- 
dación Judeo-Cristiana, Cedaior, Sociedad Teosófica, So- 


7. Grupos réllglosos afroamericanos 


IIA EN 


Básicamente el. umbanda q que está expandiéndose por. 
los suburbios industriales” y. las- zonas más pobres de . 


IEA 
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Buenos Airesa un ritmo verdaderamente notable (Furuya 
Yoshiaki “Caboclos as possessing spirits. A review of two 
models in Afro- Brazilian". 


5. Religiosidad aborigen 


5,1 Cultos chamánicos 


La bibliografía sobre religiones primitivas en la Argen- 
tinaes muy amplia. Abunda sobre todo en elcaso Mapuche 
y más aún si se suma lo producido en Chile. Aunque hay 
trabajos sobre el norte, el resultado actual es todavía 


fragmentario. 
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LA RECUPERACION DE LA EXPERIENCIA 
RELIGIOSA EN EL PENSAMIENTO SOCIOPOLITICO* 


María Ester Chapp 


, “En ciertas circunstancias nada hay que contenga impulsos 
más irracionales que una visión de corte intelectualista y piena- 
A A yo . Mente autosuficiente”. 


Karl Mannheim 


_ "Na se necesita ser muy imaginativa para descubrir el surgi- 
miento de lo religioso dentro de lo político recíprocamente) el 
arcaísmo dentro de la modemidad y de lo fantástico dentro de lo 
que se nos presenta como lo más cotidiano” . 


Francois Laplantine 


introducción 


Desde hace algunos años, es posible constatar en 
nuestro país, en otros países de América Lafína y en gene- 
ral en Occidente, una expansión de los espacios, prácticas . 
y discursos religiosos. 

En nuestra medio, a las cada vez más numerosas mul- 
titudes que se congregan, por ejemplo, alrededor de San 
Cayetano y la Virgen de Luján, podemos agregar el surgi- 


miento y acelerado crecimiento de diferentes denomina= -— 


“ciones y formas religiosas: nuevas “sectas”, “iglesia elec- 
trónica” y el desarrollo de brotes espiritualistas, antiinstitu- yz: 
cionalistas y antidogmáticos. as 

Cabe mencionar, en ese sentido, la expansión del 
esoterismo ligado al reconocimiento de antiguas fuentes ` 
y tradiciones como el misticismo oriental y de creencias y 
prácticas de magia, animismo y formas de curación cuyos 
orígenes podemos encontrar.en las culturas indígenas 
y africanas. 


” Deseo expresarmi reconocimiento al Instituto S rior Evangé- 
lica de. Estudios Teológicos (ISEDET), én panicula a Gerardo 
Viviers por sus valiosos aportes y comentarios y a David Arcaute 
por.su generosa orientación en materia bibliográfica. 


Más concretamente, nos referimos a un amplio espec- 
tro de creencias y prácticas que incluyen imágenes religio- 
sas tradicionales (predominantemente católicas), mitos y 
rituales indígenas, espiritismo, ocultismo, etc., que conflu- 
yen en un “gran sincretismo mágico-religioso que tipifica en 
América Latina alo que se denomina la religiosidad popu- 
lar” (Martín, Gustavo, 1986). 
~ Dichos elementos, sumados a todos aquéllos que coti- 
4 E l dianamente remiten a lo sobrenatural, a lo sagrado como 
. | aspecto de lo humano difícilmente separable del resto de 
"la experiencia individual y social, configuran una realidad 
asi rebosante de religiosidad, a pesar del profundo proceso de 
e | modernización y secularización que desde hace tismpó ha 
4% tenido lugar en nuestras sociedades. 
Poniendo entre paréntesis toda cuestión acerca de la 
verdad o falsedad de las distintas propuestas religiosas y/ 
` ode las cosmovisiones que avalan dichas prácticas, como 
cientistas sociales partimos de la necesidad de reconocer 
- la relevancia de esas cuestiones en tanto constituyen una 
expresión de la actividad humana productora de sentidos 
que implica un profundo compromiso a nivel emociónal y en 
tanto son portadores de significaciones sociales y políticas 
o. cuya decodificación puede abrir caminos fértiles para la 
< « «comprensión de lo real. .* E 
Poda ; ni ' š l 
No obstante, pensamos que sobre todo en nuestro me- 
dio, la temática de la religiosidad y más aún, la cuestión de 
las prácticas religiosas populares, posee un status margi- 


Š 
x 
> 


A 
> 


e 


provenientes de algunas disciplinas como por ejemplo la 
Antropología y el Folklore. ES: . 
Así, creemos que en razón de un ambiente acádémico 
“dogmáticamente” antirreligioso, quedan inabordadas o 
encaradas insuficientemente, cuestiones sumamente rele- 
vantes. AS: i e 
Entre ellas podemos mencionar temáticas inherentes a 
nuestra historia política y social (colonización, mestizaje, 
sincretismo cultural y religioso, relaciones entre Iglesia, so- 
ciedad y Estado); elementos de nuestra personalidad y su 
despliegue en el mundo social (ligados, por ejemplo, a la . 
función de la imaginación y la magia en los procesos de 
resolución de problemas concretos de la vida cotidiana) y 
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nal en el seno de las Ciencias Sociales, con excepciones... . 
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cuestiones de orden filosófico (el sentido de la vida y dela : 


muerte, la trascendencia, etc.) 


Pensamos que a partir de una identificación mecánica 


entre religión y dogma, religión e irracionalismo, religión y 

oscurantismo y religión y lo popular (despectivamente, co- 
mo lo inculto), no se han jerarquizado debidamente éstas 
temáticas como objeto de estudio y como eventuales por- 
tadoras de claves para la interpretación de fenómenos ex- 
trarreligiosos (sociales y políticos), tendencia que los men- 
cionados procesos de expansión no han logrado revertir 
significativamente. 


+ Nuestra perspectiva se basa en la necesidad de una 


. reconsideración de la experiencia religiosa en un marco 
_ Propiciatorio para el desarrollo de una Teoría Social más 


abarcativa, que permita el análisis de la realidad individual 
y social intentando desplegar las revincuiaciones posibles 


: entre lo económico, lo emocional, lo político, lo cultural, lo 


religioso, lo psicológico, lo artístico etc. 
„_ No nos referimos al desarrollo de una Sociología de la 
' Religión cuyo interés esté puesto, meramente, en el aná- 
lisis de los fenómenos institucionalizados de la misma: Igle- 
sias, dogmas, liturgias, ritos establecidos, a pesar de que 


- constituyen áreas de sumo interes que, por otro lado, con- 


forman el eje principal de los estudios existentes, sobre 
todo a partir de intereses sectoriales de distintos credos 


- (especialmente del catolicismo). 


Este ensayo se inscribe en el reconocimiento de la ne- 
cesidad de construiruna Teoría de la Religiosidad que ela- 


antropológico, teológico, sociológico, psicoanalítico, políti- 
co), genere las categorías analíticas que permitan una 
comprensión más cabal de las creencias, sentimientos, 
discursos y prácticas religiosas y su interconexión con la 
personalidad individual, el campo pulsional, el plano de lo 
simbólico/ideológico, los distintos niveles de la comunica- 
ción, las estructuras de poder, la situación. de las clases 


_ Sociales, la diversidad cultural y los procesos y aconteci- 


mientos históricos, económicos y sociales, nacionales e 

internacionales. ` 
Pensamos que dicha teoría permitirá, entre otras cues- 

tiones, la traductibilidad de algunos mensajes que setrans- 


--——....- -—borada con el concurso interdisciplinario ttilosófico, ético, --- $.. 


a 


-H è 


A o 


miten a través del lenguaje mágico-religioso a otros len- 
guajes y viceversa. 


|, “Modernidad y negación de la experiencia de lo 
sagrado. Ciencias Sociales y “Pavor Theologiae 


La perspectiva de este trabajo, remite a la necesidad de 
unarecuperación de la religiosidad como elemento presen- 
te en la trama societal y en la experiencia humana. 

El sociólogo norteamericano Robert Nisbet (1 969) plan- 
tea la importancia de dicha reconsideración de lo sacro 
para el análisis social, entendiendo como tal “a la totalidad 
de los mitos, rituales, sacramentos, dogmas y mores de la 
conducta humana, a todo el sector de motivaciones indiví-. 
duales y de la organización social... que trasciende lo uti- 

itari racional".. ES ; I es ; 
es propone, asimismo, reflexionar acerca de la 
utilización de la perspectiva sacro-religiosa para la com- 
prensión sociológica de fenómenos no religiosos como la 
autoridad, la comunidad y la personalidad. , 

En el mismo sentido creemos, como ya lo expresára- 
mos, que fenómenos de orden religioso pueden deci 
claves para la interpretación de comportamientos sociales 
y políticos, más allá de las categorías que pe 
te se utilizan en ese sentido. Dichas consideraciones Impit- 
can una redefinición de “lo político” ala que nos referiremos 

a elante. ` i 
a comprensión deia realidad socialcomo la propues- 
ta, hace imprescindible profundizar 'en la reflexión crítica 


— -acerca del absoluto racionalista que por vía cartesiana, | 


pasando por el iluminismo hasta arribar a su “perfecciona- 
miento” en la civilización científico-tecnológica, trivializa y 
desacredita los “excesos” de la imaginación y la búsqueda 
de sentidos trascendentes. Dicho absoluto condujo a una 
visión mutiladora de la experiencia de lo sobrenatural y la 
dimensión simbólico/mítica del acontecer humano, ya sea 
que se la caracterice (mecánicamente) como 'epifenóme- 
no”, "falsa conciencia”, “alineación” o "regresión". E 
Partimos de la necesidad de coadyuvar a la superación 
del paradigma positivista y su concepción de las A 
en particular y de lo humano en general, a través de una 


“empresa revinculadora” (Lores Arnaiz, María R., 1984) - 
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que intente reasociar la ciencia, la existencia cotidiana y lo 
trascendente. Se trata de superar el maniqueísmo lógico 
pero también valorativo entre lo racional-adulto-objetivo- 
eficiente y lo “arcaico” —sentimental—la imaginación y sus 
productos- la experiencia de lo sagrado. 

Creemos que la perspectiva hegemónica que en gene- 
ral las Ciencias Humanas han desarrollado sobre el mun- 
do religioso está fuertemente pautada “por una antropolo- 
gía racionalista (y moderna) que ha degenerado en una 
empresa de frangollo de las significaciones, nihilismo de la 
cultura y fetichismo de la ciencia... que ño reconoce en el 
“arcaísmo” al pensamiento simbólico mismo-que se des- 
pliega en el individuo en forma de sueño e imaginación. y en 


cualquier humana en forma de mito, rito, fiesta y fantasía : 


social y que se trata de una sociedad humana irreductible 
a otros: lo sagrado” (Laplantine, Frangois,.1977). 


En ese sentido, la temática que nos ocupa ha sido des- 


culturalizada en su significado y, por otro lado, a pesar de 
los estudios que se han desarrollado sobre cuestiones de 
religiosidad y particularmente sobre religiosidad popular en 
nuestro país, éstas constituyen áreas marginadas, una 
realidad por la que los estudiosos de lo humano y sus vi- 
cisitudes, no hemos transitado suficientemente. 

¿Prejuicio? ¿Carencia de una teoría que haga posible el 
análisis? O 


1.1 identificaciones de lo religioso 


Con respecto al primer interrogante, pensamos que se 
han producido y reproducido a lo largo del tiempo una se- 


aa, y vs. hor ab 


do, inseparable de la dimensión de lo simbólico que hace 
al proceso universal y necesario de construcción de signi- 
ficados, valores, mitos y utopías con la mera manifestación 
formal, institucionalizada de lo religioso y con los sistemas 
de ritos y prácticas preestablecidas a nivel de determinado 


credo o liturgia. : : 


Dicha equiparación entre religiosidad e institución ecle- 
siástica implicó, además, que la producción sociológica o 
histórica existente se realizara a partir de los intereses de 
sectores eclesiásticos. dq E 
Ésta identificación entre religiosidad y dogma implica, 

como dijimos, una parcialización de la cuestión y un desco- 
nocimiento de la religiosidad como experiencia individual e 
intersubjetiva, de la existencia fundadora de sentidos de la 
“conciencia colectiva. mitogénica constituyente” (op. cit., 
1977) y de aquellas manifestaciones espirituales de menor 
o nula organicidad formal. T 
Es importante reconocer entonces, que religiosidad no 
es equivalente a dogma, iglesia, liturgia o clero, y la exis- 
tencia de experiencias religiosas absolutamente indepen- 
dientes de aquéllos, que pueden rastrearse a lo largo de la 
¿historia de los pueblos. 
Asimismo, pensamos que dicha identificación no permi- 
te reconocer las diferencias existentes entre algunas ma- 
nitestaciones de religiosidad popular, productos de la"ima- . 
ginación colectiva” que pueden constituirse en elementos 
que coadyuven a la sobrevivencia cultural, a la expresivi- 
dad de los conflictos y a la liberación personal y grupal de 
tensiones y las posturas eclesiásticas tradicionales y for- 
malistas. que ven en ellas focos de peligro para el manteni- 


Tie de identificaciones de lo religioso con cuestiones que, 


centralmente ubicadas en una matriz común positivista 


condujeron, en nuestro medio, auna actitud de indiferen-.-- 


cia, negación y/o trivialización de dicha temática, rescata- 
da básicamente por algunos estudiosos de la cultura popu- 
lar, especialmente los folklorólogos. ` i 

+ ¿Cuáles son esas identificaciones? 


(dal Identificación entre religiosidad e Iglesia 


. Primeramente, pensamos que se ha equiparado lacom- `: 


pleja y abarcativa cuestión de la vinculación con lo sagra- 
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miento del status quo, y que durante siglos no dudaron, 
como portadoras del discurso “oficial”, en ejercer con las 
mismas, distintas formas de marginación. RS 


1.1.2 Identificación entre religiosidad y oscurantismo 


La tendencia a la equiparación entre los fenómenos re- 
ligiosos y el obscurantismo coadyuvó no sólo para que la 
temática religiosa sea considerada tema menor desde 
unas Ciencias Humanas desacralizadas y modernas pero 
también "demitificadas” y por ende."desculturalizadas”. 
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-Nos referimos a la deslegitimización de la actividad mí- 
tica como dadora de sentido al universo y a la vida cotidia- 
na y a la.vinculación mecánica de la experiencia de lo 
sagrado con los representantes de determinado clero y sus 
posiciones ideológico-políticas. E 

Dicha identificación implicó asimismo la idea de que la 
participación religiosa farmal o el mero hecho de sostener 
sentimientos y discursos vinculados con.el orden de lo 
sagrado y con el mundo de las emociones, valores y expe- 
riencias trascendentes que van mas allá de los crite rios de 
“objetividad”, como.un hecho reñido con. la producción 
científica, el mundo racional, el pensamiento crítico y una 
ideología progresista. dE i ; 

Esta visión nos remonta hasta el lluminismo y se en- 

cuentra particularmente relacionada con el proceso que 
Max Weber denominó “desencantamiento del mundo”, con 
la entronización y absolutización de la-razón disociada del 
sentimiento y la imaginación como eje de la nueva concep- 
ción del mundo-y con una lectura mecánica del marxismo 
y de su perspectiva de lo religioso como mèro “opio de los 
pueblos”, como falsa conciencia y fuerza conservadora de 
las condiciones de explotación y opresión. - : 
-| Pensamos que si bien las- instituciones religiosás, en 
especial aquéllas más tradicionalistas han sido durante 
siglos y continúan siendo, en gran parte, defensoras del 
orden establecido, y muchos de sus representantes, alia- 
dos de las clases dominantes; es importante reconocer la 
- existencia de hitos. históricos (Medellín, Puebla; Teologia 


de la Liberación) que plantean nuevas respuestas y opcio- 


nes frente a la contemporaneidad y la historia. En el mismo 
sentido, cabe reconocer el hecho del compromiso históri- 
co para la transformación social, asumido por hombres y 
mujeres practicantes de distintos credos y por los mismos 
representantes religiosos. 


Por otro lado, resulta relevante rescatar en las distintas 


manifestaciones de religiosidad popular, la existencia de 
elementos contestatarios. Al respecto, el antropólogo ve- 


.hezolano Gustavo Martín (1986), afirma que ciertas “creen- 


cias y prácticas mágico-religiosos. constituyen un medio 
privilegiado para expresar. realidades y/o conflictos. que 
ocurren-más allá de sus límites (y que) el poder (o el con- 
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trapoder) político se vale de los cu 


si siciones”. "oc 
legitimarse y proyectar opo ese sentido, hipotetizar con 


Laplantine que “el imaginario co 
siones milenaristas, apocalíptico 
una función de protesta social mne 

Sabemos que las creencias y pr 
tucionalizadas en marcos tradicion 


i ínti a un i 
inculadas íntimamente a un movis l 
A rspectiva reaccionaria de la sociedad y de. 


“ate 2. Ea . . ft 
a oneer nstnicionalizadas no, 
ser considerada en función 
cturación de la esperanza y 
ción, expresión y liberacion 


siva y a una pe 
poner. No obstante, pensame 
a řeligiosidad puede también 
de la estructuración y reestru 
de lo utópico, ámbito de elabora 
de sentimientos y pulsiones q 
un efecto catártico y eventualme 
significación última (a pesar de no 
turado en un discurso ideológico 
rísticas). 
Estas consideraciones sug! 

ne el “interrogar a la imaginaci 
imaginario y de la es 
ésta arrastra" (op. Cit.) 
menos también adquiere forma y 
car nuestro presenté y nuestro fu 
En ese sentido, podemos cues 

* la imaginación religiosa y la imag! 


derar la actividad mítica como. política en 
-—- - humana generadora de: sen 


acción. Ello implica dejar de consi 
.. hecho meramente tecnicista 


tos para expresarse, 


ue, como dijimos, produciría 
fte contestatario en su 


estar incluído o estruc- 


[político de esas caracte- 


ones sugieren la importancia que E 
ón colectiva, a través de lO 
peranza a la vez poética y política que 
, reconociendo 


que en dichos fenó-. 
es posible de diagnosti- 


turo como.sociedad. 


tionar la oposición entre 
nación política, al const- 
tanto producción 


tidos y orientaciones hacia la 


derar lo político como Un * 
y dogmático respecto de su 


gspecificidad. scar Lañdi (1988) que “uno de los 


Pensamos aquí con O 


sricos más importantes... €S 
eea inir como político a un dis 


circularidad que supone def 
o manifestación cultural porque 
enunciado por un político”. 

Más concretamente, recono 
de una “ampliación del cauda 
una cultura política, por ejemp 
tido común, el flujo informat 


. es lograr salir de la 
discurso 


hable de política o sea 


»cemos la relevancia teórica 
| semiótico que puede formar 
lo, con las creencias, el sen- 
ivo, las prácticas religiosas, las 
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En la era del hiperdesarrollo tecnológico y a un paso del 
nuevo milenio, en un mundo atravesado por contradiccio- 
nes cada vez más agudas, se está produciendo, UN fuerte 
resurgimiento de los fenómenos religiosos qua las Cien- 


cias Humanas debieran no ignorar. 
Por otro lado, aún, si identificamos lo religioso. con lo 


identidades sexuales, sociales, regionales, estilos estéti- 
cos, memorias individuales y colectivas, rituales y discur- 
sos... elementos que constituyen una trama de significan- 
tes diferentes que se articulan, compiten, asocian, desco- 
nectan o yuxtaponen en los conflictos por el sentido del 
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orden con que los individuos vivimos nuestras relaciones 


sociales” (op. cit.) =  :> e 
1.1.3. Identificación entre religiosidad e iracionalismo 
En tercer lugar y necesariamente vinculada con las 


anteriores, aparece la identificación entre religiosidad e 
irracionalismo como opuestos a la modernidad: © ` 


- Dicha asociación se inscribe en la concepción raciona- 


lista hegemónica de Occidente cuyos hitos más importan- 
tes podemos úbicar, a partir del pensamiento socrático, en 
la perspectiva cartesiana, la consolidación del paradigma 


¡tuminista/posttivista y su exacerbación con el ideal cientí- 
fico-tecnocrático del neocapitalismo. RS 


En el seno de esta cosmovisión, centrada en las ideas 
„de "razón" u “objetividad”, quedan mutilados aquellos ele- 
mentos que hacen a los valores, la pasión, el juego y la fies- 
ta, la intuición y la función social significadora del mito y lo 
sagrado. . Aiai A md 


En el mismo sentido, Marx planteaba la religión como el 
producto de una sociedad irracional y opresiva, como "el 
suspiro de la criatura oprimida” que desaparecería con la` 
construcción de la nueva sociedad. A 

: Pero ni la modernidad y el proceso de secularización en 
el marco capitalista ni las experiencias de los socialismos 
reales, produjeron el fin de los fenómenos religiosos (ver 
por ejemplo “Fidel y la religión. Conversaciones,con Frei 
Betto”). Más aún, con la crisis de la razón, vemos como el 
mundo se constituye en el escenario profano y:seculariza- 
a io irrupción dé las más variadas manifestaciones reli- 
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meramente mítico y arcaico como opuestos a la moder- 
nidad, se hace casi imposible no observár en dicho con- 
texto moderno elementos de aquella índole. En ese sen- 
tido, se torna imprescindible desidentificar la modernidad 
con las nociones de progreso, objetividad y desarrollo 
humano. y PU 

“No se necesita -afirma Laplantine— ser muy imaginati- 
vo para descubrir el surgimiento de lo religioso dentro de lo 

olítico (y recíprocamente), del arcaísmo dentro de la 

modernidad y de lo fantástico dentro de lo que se nos 
presenta como lo más cotidiano” (op. cit.). ` TN 

Nostratamos de realizar una afirmación de sentido posi- 
tivo o negativo respecto de las verdades de los plantea- 
mientos de ta! iglesia, movimiento religioso o conjunto de 
creencias. Como cientistas sociales partimos de un punto 
de vista neutro respecto de las cuestiones religiosas “en 
esencia" y sus variantes, lo que no implica un descanoci- 
miénto de la profunda relevancia individual y social de la 
experiencia de lo sagrado. '' . e 

Los fenómenos religiosos (a nivel genérico y anivel indi- 


vidual y colectivo) continúan desarrollándose, pero pare- 


cen plantear una “presencia incómoda” en algunos secto- 
res intelectuales que ignoran dicha realidad, su legitimidad 


_y su fertilidad para llevar a cabo eventuales lecturas socia: , 
les y políticas. En ese sentido, pensamos que déberÍ amos-- - --— ———H8 


abandonar, vía una crítica más profunda de la herencia po- 
sitivista que circula en el seno delas ciencias sociales, el 
“pavor theologiae” con que hasta ahora, salvo éxcepcio- 
nes, se ha desarrollado en nuestro medio. 

Creemos, asimismo, que la recuperación sociopolítica 
de la experiencia de lo sagrado no implica sólo y/o nece- 
sariamente el planteamiento de temáticas relacionadas 
con tal o cual Iglesia o fenómeno religioso. La superación. 
del dicho “pavor” pasa también, centralmente, tanto por la 
recuperación de lo popular, sus creencias, prácticas e 


historia cuanto porla reconsideración de laimaginación, la - 
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emoción y los valores como dimensiones tan relevantes de 
la realidad humana como el pensamiento racional. 
Dicha recuperación implica el reconocimiento de que 
más allá de las reconstrucciones más o menos “objetivas” 
de la realidad, ésta en su concretitud y en su cotidianeidad 
está vigorosamente definida y sostenida por lo emocional 
y lo imaginativo, elementos claramente presentes en la 
experiencia religiosa. ` A O 


1.1 4. Identificación entre religiosidad y cultura popular 


Una última cuestión que coadyuvó a la indiferencia de 


tradas en la experiencia concreta de los pueblos que 


tienen, particularmente en América Latina, un dato cultural-.- 


mente fundante y estructurante en la religiosidad. 


2. Aproximación teórica al problema de la religiosidad 


Como planteamaos en la Introducción de este ensayo - 
, 


la comprensión de las distintas formas de vinculación con 


lo sagrado, su carácter histórico y sus significados y relá- ` 


pl con otros aspectos de lo real, hace imprescindible . 
a construcción de.una Teoría de la Religiosidad. 


Asimismo, resulta importante visualizar la necesidad de 
que dicha teoría responda a las características de globali- 
dad, interconexión e interdisciplinariedad, de manera de 
permitir una comprensión totalizadora de la problemática y 
de sus distintos aspectos. ; 

` Eneste capítulo retomaremos ciertos lineamientos acar- 
ca de la experiencia religiosa. Desarrollaremos algunos 
elementos de las perspectivas que ilamaremos socio-polí- 
tica y antropológico-filosófica. 


2.1 Lareligiosidad como producto social (perspectiva socio- 
política) i ; j 


-En un primer acercamiento al fenómeno religioso, cree- 
mos importante destacar su carácter de “hecho social" en 
un sentido durkheimiano. Es decir, que se trata de un 


aspecto más de ia trama societal que con formas más O . 


menos dogmáticas, con un mayor o menor grado de insti- 
tucionalización y de vinculación. con el resto del campo 
social, con un sentido conservador O cuestionador. del 
status quo, está presente a nivel de los distintos sectores, 
clases sociales y cuituras, a lo largo de la historia, ponién- 
dose de manifiesto en cosmovisiones,mitos, instituciones, 
mensajes y ritos. D i 
- Ensuobra has formas elementales de la vida religiosa, 
Emile DurkheimY1 968) intenta elaborar una teoría general 
de la religión a partir del estudio del totemismo. 
Interesado en los criterios para definir el fenómeno reli- 
gioso en tanto lo considera universalmente observable en 
todas las sociedades. conocidas, dicho autor parte. de la 


«concepción del mismo en función de una división del mun- 
. do en fenómenos “sagrados” y "profanos”. 


Lo religioso supone, entonces, la presencia de lo sagra- 
do organizado en un sistema de creencias que se expresan 
a través de determinadas prácticas. 

Para Durkheim, la sociedad, como conciencia colectiva, 
estimula el surgimiento de las creencias y prácticas religio- 
sas que emergen apartirdela capacidad que los individuos 
poseen en los momentos de efergescencia de la fiesta, de 
convocar lo sagrado. Estos momentos constituyen un 
ejemplo característico del proceso psico-sorial a partir del 
cual se desarrollan las religiones. i Pee 
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En cada cultura y en cada momento histórico tiene lugar 
dicho fenómeno como expresión de la conciencia colecti- 
va, constituyendo para este pensador conservador, el 
factor decisivo del orden y la cohesión social. a 

La religiosidad es entendida centralmente como pro- 
ducto social que se origina “en la conciencia colectiva (que) 
es la forma más alta de la vida psíquica, puesto que es una 
conciencia de conciencias (que está) colocada fuera y por 


encima de las contingencias indivi 
cit). 


rado como religioso en la medida.. 
ducido en el seno de un conjunto d 
y que conserve implicita o exp 


Éste autor plantea el estudio de 


` meno que forma parte de la dinámica social y que está 


inmerso en.una compleja y móvil r 


yendo y siendo influido por dicha dinámica. 
El propósito de una Sociología de las Religiones, es, 


según Maduro, la búsqueda de un 


gioso en función del contexto social dentro del cual se 


desarrollan sus distintas manitest 
intenta estudiar ias distintas 


A partir de dichas consideraciones y orientado hacia — 


una sociología de las Religiones lati 
aproxima laidea de "campo 
conflictos sociales y más específ 
fluencia que ejerce la estructura 
sobre dicho campo. 


Como dijimos, ello implica vincular religión y sociedad y 
ubicar la primera como una realidad situada en un contex- 


to humano específico: un espacio 
nado momento histórico, una est 


También significa entender la religión como parte de lavida 


cotidiana de individuo” y grupos, 
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Desde otro punto de vista, podemos afirmar que “un 
fenómeno social (discurso, nto, conflicto, etc.) es conside- 


lícitamente una feferencia 
afirmativa discernible en las fuerzas “sobrenaturales” y 
“sobrehumanas” (Maduro, Otto, 1980). 


formas de religiosidad como 
fenómenos “socialmente producidos, “socialmente..situa- 
dos, limitados, orientados y estructurados y con un influjo 
en la sociedad en que se hallan”(op. cit.) : 


religioso” como producto de los 


existencia comunitaria y aotras dimensiones de lo humano 
compartidas intersubjetivamente. 

Es decir que todo fenómeno religioso opera en una so- 
ciedad ya estructurada en su lenguaje, sistema económico, 
relaciones de parentesco, conjunto de usos y costumbres, 
universos simbólicos y definiciones más o menos consen- 
suadas sobre lo normal y lo anormal, lo obligatorio, lo 
permitido y lo prohibido, lo deseable y lo indeseable, lo justo 
y lo injusto. D R e 

En una sociedad de clases, el sistemade dominación de 
unas clases sobre otras, “atraviesa todas las actividades 
que desarrollan los individuos y grupos que la integran... 
(es decir) que la actividad religiosa en una sociedad de cla- 
ses es una actividad objetivamente situada en el interior de 
una estructura objetivamente conflictiva de dominación . 
social” (op. cit.). : f 

Dicha situación pauta, limita y orienta la acción de las 
instituciones religiosas y las de los creyentes en el seno de 
la sociedad. ie SOA 

En ese sentido, la estructura de clases condiciona las 
posibilidades, la importancia, el significado, el discurso y 
las prácticas, el desarrollo, la expansión y las transfor- 

maciones posibles que una religión cualquiera puede pre- 
sentar. ? i 

No obstante, tal como lo plantea el mencionado autor 
“ninguna sociedad de clases es una sociedad de pura 
- dominación... siempre encontramos diversos modos y es- 
de trategias de resistencia a la opresión: ya sea bajo la forma 
** del mutismo, la glosolalia, la histeria, la apatía o el terror pu- + 


>e 


= Yamente destructivo? (op. cit.) y a pesar de que muchas 


duales y locales”. (op. 
r 


„en que haya sido pro- 
e prácticas y discursos 


lo religioso como fenó- 


ed de relaciones, influ- 


a explicación de lo reli- 


aciones. Es decir, que 


— veces, dicha resistencia pueda manifestarse más-como——=="=> 
una búsqueda individual y grupal de alternativas vitales al 
status quo, que en un proyecto concreto (político propia- 
mente dicho) de transformación de la realidad). ~ 

Otra manera de visualizar el carácter social de los fenó- 
menos religiosos consiste en concebir la religión, cualquie- 
ra sea, no sólo como algo dado sino coma el resultado de 
un proceso de producción, es decir, como "el producto de 
un trabajo socialmente objetivo de la estructuración de la 
experiencia colectiva de una comunidad (o de un grupo 
social) a partir del contacto con una personalidad carismá- 
tica y en base at interés de contar con una visión del mun- `` 


noamericanas, Maduro, 


icamente plantea la in- 
social y sus conflictos 


geográfico, un determi- 
ructura social concreta. 


intimamente ligada a la 


mana e 


z le a fuerzas sobrenaturales y metasociales. (op. 
cit). ; 

Dicho proceso de producción implica la construcción de 
una cosmovisión, perspectiva que estructura y orienta las 
prácticas extrarreligiosas de los individuos. . 

De tal manera, podemos afirmar que la religiosidad es 
tanto Un producto de las relaciones sociales, como un fac- 
tor que puede condicionar e influir el desarrollo de las mis- 
mas. 


2.2. La religiosidad como actividad humana productora de 
sentidos (perspectiva antropológico-filosófica) 


Desde una perspectiva antropológico-filosófica, pode- 
mos afirmar primariamente que la religiosidad se vincula a 
una característica esencial del ser humano que lo llevá a 
preguntarse acerca de sí mismo, de los mundos que habi- 
ta y de ciertas realidades enigmáticas-—como la muerte— 
y trascendentes —como el sentido último de la vida- ("ulti- 
mate concerns” de Paul Tillich}. "CCT 

Dicha perspectiva nos acerca a una noción más com- 
pleja y rica de la experiencia humana y de la personalidad 
y en esesentido acordamos con Erich Fromm (1975) cuan- 
do afirma que “al hombre se le plantea una pregunta por el 
hecho mismo de su existencia, pregunta planteada por la 
contradicción dentro de sí mismo: la de ser en la naturaleza 
y al mismo tiempo trascender la naturaleza, por el hecho de 
que es vida consciente de sí misma. Cualquier hombre qué 
escuche ésta pregunta que se le plantea y que convierta en 
cuestión de importancia definitiva en responderla... es un 


-m 


daria de sus impulsos instintivos... (y as) la razón por la cuál 
el hombre está dispuesto a sufrir a condición de que ese 


- sufrimiento tenga un sentido” (Frankl, Viktor, 1986). 


En la misma línea, podemos afirmar que la existencia 
humana constituye, de una manera tan central cómo lo es 
la producción de bienes y servicios y los procesos de la 
reproducción social material, una actividad generadora de 
significados. EN 

Elloimplica la estructuración de cosmovisiones en donde 
hasta los sucesos más trágicos pueden tener un lugar_en 
el esquema de las cosas, de manera que la personalidad 
quedaría resguardada de la desintegración caótica de la 
falta de sentido. j 

Al respecto, la religiosidad “ha desempeñado un papel 
estratégico en la empresa humana constructora de mun- 
dos, (dado que) es el audaz intento de concebir todo el uni- 
verso como humanamente significativo” (Berger, Peter, 
1971) ` A E 

Frente ala oposición entre lo profano y lo sagrado, dicho 
autor plantea otra dicotomía presente en una variedad de 


mitos y teodiceas: lo sagrado, ei cosmos vs. el caos, y la lec 
ados, la amena- ; Y 


idea de que, frente a la carencia de significado: y 
za.de angustia es tal que en muchos casos, dicha necesi- ! 
dad es más fuerte que la búsqueda de felicidad o placer. į 
Esta visión nos acerca ala idea de sentimiento religio- 
so, a la experiencia primordial de lo sagrado que en gene- 
ral sus formas institucionalizadas y rutinizadas expresan 
pobremente `o diluyen en tanto estado de conciencia y 
expresión de la imaginación. Nos remite a la experiencia 
religiosa en.tanto acto mágico, encantamiento osueño utó- 
pico de la conciencia, imaginación productora de un mundo 


© =- == — —hombre“religioso”, tm. —— ht 


Ello vincula al presupuesto antropológico de la necesi- 
dad humana de significado, cuya satisfacción es. básica 
para la estructuración, reproducción y transformación de 
los aspectos más profundos de la subjetividad. Nos réferi- 
mos a un proceso permanente de búsqueda, constatación 
y creación de un orden significativo en términos del cual el 
individuo otorga sentido a su vida y reconoce su propia 
identidad. . f 

Desde el punto de vista del psicoanálisis existencial, “la 
búsqueda por parte del hombre del sentido de la vida cons- 
tituye una fuerza primaria y no una racionalización secun- 
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que deseamos. (ver Sartre, Jean Paul1976-y- Feuerbach, —-—-—— So gh a 


Lúdwig, 1963). i o 
“+ Desde esta perspectiva, nos referimos a la conciencia 
religiosacomo expresión de laimaginación, función del psi- 
quismo opuesto al pensamiento racional, que erigido el 
paradigma del conocimiento objetivo, exige que aquelia 
sea eliminada en tanto productora de perturbaciones en el 
proceso de aprehensión del mundo, como un desajuste 
psicológico y como negación del principio de realidad. . 
No obstante, la existencia está plena de deseo y anhe- 
lo de sentido, siendo la función de la imaginación, la reali- 
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zación de lo irrealizable, hacer posible lo imposible: inten- 
ciones y aconteceres de la conciencia ininterpretables 
desde el paradigma positivista, en la medida que no se 
vinculan con modelos mecánicos, técnicgs o matemáticos 
sino con valores, sueñes y utopías. ` 
Siguiendo a Karl Mannheim (1941), podemos afirmar 

que "la imaginación surge de la insatisfacción del hombre 
con la realidad existente y por ella encontramos aquéllo. 
que faltaba a la vida.real....siendo éste hecho lo que llevó 
a muchos filósofos a formular la hipótesis de que el hombre 
es un sercon una dimensión trascendente, capaz de ima- 
ginar una sociedad pertectá de amor y justicia, séá en las 
visiones políticias utópicas, sea en las visiones religiosas 
del "Reino de Dios”, cuando la sociedad empírica se basa 
en la coerción y la ley del más fuerte”. a 

- En este nivel de análisis, podemos decir que la religio- 
sidad se origina en la matriz simbólica de la imaginación y 
se.vincula con la creación de sentidos y significados y la 
estructuración de mundos ideales. Es decir, que más allá 
o independientemente de la cuestión metafísica acerca de 
la existencia de Dios o dioses, lo que importa en relación a 
la índole simbólico-emocional del fenómeno religioso es "la 
pasión infinita” (Kierkegaard) puesta en juego en relación 
a "ultimate concerns” (Tillich) que "están instalados en el 
interior de la conciencia y alrededor de los cuales la perso- 
nalidad se unifica” (Alves, Rubén, 1979). l 

En definitiva, lo religioso y su discurso se vincula central- 
mente con el lenguaje sobre el sentido, con una afirmación 
antropológica de la esperanza y de lo utópico y con el “cora- 
je de ser” (Tillich) a pesar de lo absurdo, acontecimientos 


_factibles-si además. de racional, técnico y. agente de.la ... 


reproducción material y simbólica de la sociedad, se con- 
cibe al hombre también “como una combinación de mago, 
niño y soñador que proctama contrariamente a lo que la 
creencia ha dicho, que los límites de lo posible son más 
amplios que los límites de lo real". (op. cit.). 

Dicha dinámica es netamente supralógica, está em- 
parentada con el juego y elarte y supone que la realidad 
no es una estructura cerrada y auto. explicativa en donde no 
hay lugar para lo no esperado, lo nuevo, el sentimiento. 

La lógica de la imaginación supone que la realidad 
podría ser cualitativamente diferente de lo que es, esperan- 
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za que no se debe necesariamente a una perturbación del 
acto cognitivo, sino a la capacidad humana de soñar y 
construir nuevos mundos, es decir, capaz de un pensa- 
miento que se mueva fuera del modelo positivista de lo 
posible y esperable. 

Por último, pensamos que la construcción de nuevas 
matrices de sentido parala redefinición y reubicación de los 
objetos en otros contextos significativos, equivale, según 
ésta perspectiva, a un momento religioso de la conciencia, 
aunque para describirlo no se usen términos religiosasy-no- 
se lo viva, perciba o exprese conscientemente como, tal. 


Consideraciones finales 


Si bien las perspectivas expuestas constituyen visiones 
parciales del fenómeno de la religiosidad, permiten.no obs- 
tante, visualizarlo como un universo amplio que abarca las 
relaciones entre lo individual y lo. colectivo, lo cotidiano y lo 
trascendente, lo público y lo privado, lo místico y lo político, 


el sentimiento y la praxis, la ideología, la fantasía y la fe. - 


Pensamos que la dilucidación de dichas vinculaciones ta- 
cilitará una comprensión más profunda dela realidad social 
através de lageneraciónde una concepción pluricausalde! 
comportamiento humano, en donde lo religioso no se con- 
sidere un mero epifenómenño de vicisitudes estructurales ni 
determinante per se de la acción individual y social. 


De allí la necesidad de construir una concepción de lo ' 


humano y de la historia que permita integrar lo religioso en 
el marco de una cadena explicativa múltiple e interpenetra- 
da, en la medida en que como fenómeno presente en la vi- 


—da cotidiana de” tas personas” y- de- las comunidades y... 


lico. 
Nos parece importante en este punto, insistir en la dis- 
tinción entre "religión" entendida como sistema organizado 
de creencias y ritos, dogma, liturgia o Iglesia y “religiosidad” 
como concepto más abarcador. Este incluye tanto los 
cultos tradicionales formalmente organizados y las nuevas 
denominaciones religiosas, como también aquellos ele- 
mentos ligados a lo sobrenatural: la magia, la superstición, 
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manifestaciones de sincretismo mágico-religioso y ex- 
periencias, sentimientos y prácticas no incluibles o perte- 
necientes a credo específico alguno pero vinculados con 
las actividades de la imaginación y la fantasía como pro- 
ductoras de significados esenciales para la sobrevivencia 
simbólica, l , ' 

A partir de dicha redefinición, creemos que no existen 
conductas y actitudes humanas que sean absolutamente 
independientes de la vinculación con lo sagrado. Si bien se 
trata en muchos casos de sentimientos, ideas y significa- 
ciones con poca o nula organicidad formal y que por tanto 
no aparecen en el discurso explícito, se encuentran en el. 
universo simbólico y son eficaces en tanto constituyen 
interpretaciones de la realidad que otorgan sentido a los 
acontecimietnos individuales y sociales. ` 

Cabe agregar a estas consideraciones, la existencia de, 
por un lado lo que podemos llamar nuevas formas secula- 
rizadas de la religión (si nos referimos por ejempio alcarác- 
ter “divino” o “demoníaco” asociado a líderes políticos, etc.) 
y por otro, la permanencia y expansión, a pesar del proce- 
so de secularización y modernización de nuestra sociedad ; 
de algunas funciones de las sociedades llamadas “primiti- 


vas”, como por ejemplo, la adivinación: el exorcismo, el- | 


adorcismo, curaciones mágicas etc. 

Dichas funciones, concentradas en determinadas per- 
sonas de la comunidad (chamanes), al secularizarse la. 
- . Sociedad, quedaron repartidas y adquirieron nuevos senti- 
dos a partir del contexto social modificado . En la actuali- 


dad, la búsqueda, por ejemplo, de medicinas alternativas y 


- lagestación de teorías ho listas que incluyenlós aspectos ~ 


espirituales en su concepción de lo humano, constituirian 
manifestaciones de dicha presencia. E 

Es decir, que a pesar del intenso proceso de desacrali- 
zación de nuestras sociedades la experiencia religiosa, 
con una gran intensidad y variedad de formas, ocupa espa- 
cios en el mundo “profano”. i 

La expansión de la religiosidad, fundamentalmente de 
cultos no tradicionales, aparece con el sentido de "un revi- 
val" religioso, (que se pone de manifiesto) en la religiosidad 
popular, en el redescubrimiento de viejas sabidurías no 
occidentales y en la recuperación de viejos, misterios y 
mitos”, Gómez de Souza, Luis, 1986). 


Creemos que la simultaneidad con que aro a 
miento de diferentes corrientes y tipos a ai y pa 
cias, hace que la misma se nos presente, e on pA 
trabaja de procesa oidad (sectas, Iglesia electrónica, 

" de nueva religiosida ; el ! 
S en susdistintas formas, R m 
africanos y sabiduría indígena, prácticas de E ele 
etc.) provocando reacciones similares de temo y dolina 
y su identificación, P eS con p 

ionarias y/o fundamentalistas. 
ense ade se hace necesario profundizar en se = 
tudio de dichas expresiones, intentando una compre n 
de las diferencias en cuanto a su ongen, SAS f 
tos y explícitos, consecuencias políticas, o e a 
significaciones tanto desde la perspectiva de la da pe 
involucradas cuanto al nivel de transform aciones [ 

isi ás amplias. ` 
eds sonido y a manera de ejemplo, Caniles it e 
sería necesario discriminar entre los nuevos movimi 


religiosos vinculados a la política neoconservadora norte- 


. . - 
, u p p 


to intuitivo dejerarquizado por el pedo ua 
occidental y la recuperación y O io e 
j > ificar lo emotivo- cor 
trabajo que intenten unt motiv E 
cara el arte y la ciencia, la ea boli 
ístic igi oducción científica. 
o místico-religioso con la pr 
i Dichas líneas están siendo desarrolladas desde dos 
años, en varios países por diferentes sectores, p esp pa 
ficamente religiosos, como por ejempio los e estad 
puestas acerca de terapias alternativas basados € 
: cuperación de la sabiduría 
en planteamientos que rescat ] e E 
A de científicos la Física, la Biología, T 
que a modo de ejemplo podemos citar el trabajo de Ent; 
Capra titulado “El Tao de la Física (1984). Ds 
La profundización en relación a estas P 
mas ailá de las posiblidades de este ensayo. de E pr 
) : a atención acerca i 
creemos relevante llamar la Á E 
bles implicancias en relación a a Peal de prelado 
í ímites del pensam í 
miento que exceda los li i : 
positivista y asus posibles repercusiones en los proceso 


de transformación de la realidad. 


poa h i 
atan el misticismo orientai, 
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Ello hace necesario aguzar. la captación y compre nsión 
no prejuiciosa de los distintos fenómenos y su intervincula- 
ción, de manera de coadyuvar a la construcción de nuevos 
paradigmas acerca del mundo y la experiencia humana. 
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plazo! y una, repetición simbólica del parricidio originario 


- agresividad y una reflexión ritua! sobre la imposibilidad de 


| _ porque el fuego aleja a los hombres de la animalidad 
mediante la cocción de la carne y el sacrificio compensaa - - -- 


: consabida capacidad de reconocer que cada cual sabe de 


i! 
CULTOS SACRIFICIALES 


i Crimen y sacrificio. La estructura simbólica de cuatro cultos 
populares del Noroeste argentino : 


Daniel J. Santamaría 


En el concepto de sacrifico convergen varios procesos 
distintos e inversos: una substitución metonímica en el 
objeto de devoración del Padre (evitar la castración-devo- 

“ración del Hijo ofreciendo vegetales o animales. en reem- 


donde los oficiantes después de matar al animal que repre- 
senta ál padre muerto lo distribuyen paradevorarlo. En este 
segundo caso, el sacrificio constituye un sistema de ali- 
mentación simbólica colectiva y de efectiva redistribución 
energética?. . A I E n T 

En tercer lugar, también configura unatrecomposición 
del orden normativo interno del grupo constituida doble- 


mente por un ejercicio catárticó que canaliza e inhibe la 


negar las pulsiones de devoración (tanto la castración 
Padre— Hijo como la rebelión Hijo >Padre*). Esta tercera 
función suple o conjuga las dos primeras: mientras Prome- 
teo otorga el fuego a los hombres, instaura el sacrificio 


la divinidad del robo sufrido, como hemos visto. 


El acto sacrificial 


El hombre se reconoce en el Otro, tanto en su calidad 
común de objeto-cuerpo instrumentalizado, como en la 


sí tanto como el otro y que todo poder es siempre un de- 
sequilibrio entre dos pretensiones de poder. La violencia 
que Girard? supone fundadora no es humana, es social 
y su ritualización en el sacrificio la cohibe como fuerza di- 
fusa y disruptiva. La sacralización ritual de la víctima sacri- 
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ficial es reconocer en ella al propio sacrificador. Todo sa- 
crificio sería un suicidio sublimado, una proyección sobre 
el Otro de la propia angustia por existir enajenado del 
Yo real. A 

En cierto sentido —escribe Bataille— “el cadáver es la 
más perfecta afirmación del espíritu. Es la esencia misma 
del espíritu la que revela la impotencia definitiva y la ausen- 
cia del muerto, lo mismo que el grito de aquél a quien ma- 
tan es la afirmación suprema de la vida”, En efecto, el 
sacrificado muere por el sacrificador y éste muere una, mil 
veces, muere cada vez que sacrifica y cuando el sacrificio 
termina resucita a su propia angustia, a su propia realidad 


escindida, a la que vuelve a negar, eternamente, con una i 


nueva sublimación, con un nuevo saċrificio. 

El duelo y la funebria se tornan de este modo rituales 
contrasimbolizantes de ese terrible drama cíclico a que el 
hombre está condenado por el orden. El desconocimiento 
del muerto, su expulsión y la necesidad de representar la 
muerte del Otro —en el patíbulo o de manera simbólica— 
para vengarse de la reoresentación que de nuestra muerte 
albergaba el Otro. i 

“Si se describe al individuo en la operación del sacrificio 
—añade Bataille— se define- por la angustia. Pero si el 
sacrificio es angustioso, es que el individuo toma parte en 
él. El individuo se identifica con la víctima en el movimien- 
to súbito que la devuelve a la inmanencia, a la intimidad (si 
el sacrificado muere se libera del orden normativo, retorna 
a su poder sobre el Yo) pero farasimilación unida al retorno 


de la inmanencia_no deja de fundarse sobre el hechode 


que la víctima es una cosa, como el sacrificador es el indi- 
viduo”. 

Es la cosa —sóla la cosa— lo que el sacrificio quiere 
destruir en la víctima. El sacrificio destruye los lazos de 
subordinación reales de un objeto, arrebata a la víctima de! 
mundo de la utilidad y la devuelve al del capricho ininteligi- 
ble. El sacrifictador —prosigue Bataille— tiene necesidad 
del sacrifico para separarse del mundo de las cosas y la víc- 


tima no podría ser separada de él a su vez si el sacrificador 


no lo estuviese ya él mismo de antemano. 


. - En general, el sacrifico humano es el momento agudo. 


de un debate que opone el orden real (orden normativo) a 
la duración (ser-en—elmundo), el movimiento de una 
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violencia sin medida (conirarrespresion 
más radical del primado de la utilidad (or 
Es al mismo tiempo, el más alto gra 
miento de la violencia interior (fuerza contr 


sociedad en la que ese $ ose 
mente elrechazo de un desequilibrio 


---- víctima tiene-que verco 
= y sincontaminación: una 


j}. Eslacontestación 
den => conciencia) 
do de un desencadena- 
arrepresiva). La 
acrificio se ejerce afirma pr! ncipal- 
(regreso a!lacohesión 


social) entre una y otra violencia (la represiva y la contrarre- 


presiva). 


La víctima sacrificial 


ión entre Padre e Hijo o si se 


quiere entre sus proyecciones simbólicas: los dioses y G 
hombres. Rito negador de la castracion (en la a 
Padre) y del hambre (en el reparto de la ll R 
¿cómo se estatuye al vegetal, al animal y al prona y si 
como víctimas? En principio, para poder llevar a en E 
mino el traslado de las culpas, la víctima debe ser = den 
zada (en última dea o es el acto por 

lo que no lo era). , p 
gi e ens definieron hace un siglo al ao 
como el procedimiento que establece medios para 


nicar el mundo sagrado con el profano por ted fs 
víctima, es decir, una cosa u objeto que queda estr a 
elcurso de la ceremonia. El do ele actúa co 

Í los hombres y los'dioses” e e 
pa siñeado que se aal en una instancia ba 
ca entre Padre-chamán-rey-dios,asume paste y E na 
bién una hipóstasis inducida del Padre. La elecció 
n.esta ambigúedad; debe ser pura 


“ El sacrifico es una relac 
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doncella, un niño, un prisionero de 
r la derrota. La muerte misma 
de pasaje, ya no de la naian 
sexualmente indiferenciada del niño a la diferenciada de 
adulto sino de la vida terrena a la vida del muerto. PENS 
Lavíctima experimenta con el sacrificio pri 
ción energizante, porque substituye su a On 
con uno sobrenatural, que tiene a su alcance las 


enajenadas. , 

Por ello el ejecutado debe ser puro, arne a 
deroso potencialmente. Por esta misma razón, E — e 
de animales (aún donde estos reemplazan simbólica 
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Caso 2: Juana Figueroa , l 
En 1903 un hombre asesinó a su mujer -descendiente 


de esclavos africanos- considerablemente más joven que 
él porque desconfiaba de su fidelidad. En el lugar del cri- 


te aseres humanos) crece en número cuando las condicio- 
nes materiales de vida social están amenazadas por cala- 
midades naturales. 


La hecatombre es un intento por aumentar el caudal de men (el Puente Blanco, sobre el Canal del Estado, próximo i 
reenergización del animal hecho cosa sacra; se espera que i cementerio de Salta y a la Terminal de Omnibus) se eri- si 
así transformado opere en el interior de las fuerzas enaje- OS pequeña construcción, una suerte de altar, semi- l | 
hese an sentido favorable a quienes han celebrado su e diente de Ja baranda que separa la avenida del ma ; j 
sacrificio. i : : i devoto que asegura dialo- ' 
Siesto fuera cierto, el sacrifico constituiría una forma ex- A n kpas de Juana quema. El puede - : ji 
trema de substitución del sujeto y aún de creación de un . oxplicarqué dones ella proporciona y de qué modosancio- . Hi 
nuevo sujeto metafísico capaz de operar sobre los aconte- - nalaingratitud. Este individuo se autoconsidera una epi ii 
ena dida EE iafe senide del sacri eae T eL A E ade ann | | ) 
nab e e OR as a quien se lo requiera. Ademas se EN 
fico, la recomposición del orden, la canalización colectiva mola —descontaminado- el lugar y arreglar las ofrendas | a i 4 
de la agresividad (un crimen inexplicable por ejemplo) y la florales o mantener encendidas las velas. Aparentemente, ` * H 
reflexión ritua! ante la imposibilidad de revertir la Ley del este culto transcurre en una fase regresiva.. El 
Padre, quiero examinar el caso de la transformación de |: l E 
humanos objetos de un crimen en víctimas sacrificiales en Caso 3: Almita Sivila ~. IN A 
cuatro cultos populares del Noroeste argentino” - : El 12 de junio de 1908 un psicótico mató, descuartizO y: ~ 
; i : E devoró a una jovencita que resistía sus insinuaciones. La: - 
Caso 1: Pedrito Sangieso > | pen l ` memoria popular conserva aa de dis pa 
NE ; E iA i á adel Cements- 
En 1964 un homosexual violó y mató a un niño, proba- devoración parcial del cadáver. En su tum borde nordos: 
P ; i io del Salvador, en Jujuy, ubicada sobre el borde nor 
blemente su hermanastro. La placa central ubicada frente rio dor en ero las barrancas que caen alas pla- 
a su tumba del cementerio de Salta asegura que “no cono- te de la necrópolis (so a a e ccionss precarias) hay 
- ció padres” y que murió “víctima y mártir de un monstruo _- yasdel Río Grande, sede se elena Debió e: 
humano”. Entre las innumerables plaquetas metálicas ado- centenares de plaquetas de ag s 


l ogs- : = a us devotos si- 

sadas a los muros laterales del sepulcro aparecen dedica- truirse un pequeño muro as e lo alto de la 
torias de la madre del niño asesinado, de sus abuelos y tías guieran colocándolas. De ta a -también hay sobre los . 

¿Sus parientes aparecieron luego de su muerte o fieles tumba penden collares mu tico! res; berae aa 
devotos asumieron su-ral?-————— 2 -7—7 -~ -=> -- muros figuras metálicas que a a ea ÍA 
Ctra plaqueta no dice Pedro, Pedrito o Pedrito San- lizada de la joven. un Pa Sun baca metálica 
güeso como el resto sino San Huesito, una variante que ~ ba y un atril de an crucifijo. Decenas de mace- 
aprovecha el apellido para fortalecer semánticamente el . con la imagen gr laté llenos de flores rodean la tumba 
proceso de santificación’, Lo curioso es êl tipo de don que tas y recipientes o le anterior, un hombre se en- 
llevan sus devotos: juguetes de plástico, cuadernos, lá- y también aquí, pd ente del orden y la limpieza del lugar. 
pices, bolígrafos, útiles escolares en general: Pedrito sigue carga permanen a d charse practican un saludo 
siendo niño. Por esa razón sigue necesitando lo que los Los fieles rezan y antes he ib Sl ES a Lira 
niños necesitan. Mientras viva su eterna niñez y sus de- consistente en a e de los dedos índice y mayor 

votos la expresen con su don, tendrá el poder de ayudar y p de a E EN Ad 
de consolar. El culto está aparentemente, en una fase m el crucifijo y p ir Ls ” i 
sar” P sE dí ji a Por lo visto, el culto vive una fase de apogeo. 


Ea | 49 


e dia EF 


` 


Caso 4: Almitas González 
Unos quince años atrás, a mediados de los setenta, un 
hombre mató a sus tres pequeños hijos varones y luego se 
suicidó. También en el cementerio de Jujuy hay un estre- 
cho sepulcro vertical, con una decena de plaquetas de 
agradecimiento a las Almitas González. El interior del 
sepulcro luce sombrío, con flores marchitas y velones apa- 
gados. Una florista que tiene su puesto en la vereda semi- 
circular que se abre frente a la fachada principal del cemen- 
terio, me confirmó el carácter milagroso de las tres peque- 
ñas almas, sosteniendo que ella cayó lentamente en la 
cuenta de su poder; enfatizó el hecho de que tuera el pro- 
- plo padre de los niños quien les diera muerte después de 
haberles dado muy bien de comer. Ella se encarga en sus 
ratos libres de la limpieza del sepulcro, ordena las ofrendas 
florales y enciende los pabilos. Fiel devota, atribuye a la 
moderna construcción de nuevos sectores de nichos en el 
cementerio el virtual aislamiento en que quedó, semience- 
rrado, semioculto, el sepulcro de los tres niños. En efecto, 
debo deducir de mis observaciones que es muy poca la 
gente que acude allí a rezar. : 
e ei son los elementos comunas de estos cuatro 
En todos ellos el asesino es un varón: padre en el caso 
4, marido'en.2, pretendiente psicótico en 3 y violador homo- 
sexual en 1. En los hechos sólo uno devora una parte de la 
víctima. Estas son las comunes en los sacrificios: mujer vir- 
gen en 3, esposa desechada en 2, y niños en 1 y . Más allá 
de que todo crimen supone violencia, en los cuatro cultos 
se destaca la dirección correcta de esta violencia, subordi- 


-== nante subordinado, es decir, hombre=>-aiño- y hombres --...- 


mujer. También en las cuatro devociones aparecen flores 
(como símbolo seguro de resurrección) y velas encendidas 
(como símbolo de la presencia del Padre, signo tomado del 
catolicismo en el cual los cuatro cultos se inscriben aun 
cuando no gocen, por supuesto, de aprobación canónica." 

El segundo elemento es que la sensibilidad religiosa po- 
pular no hace caso del móvil del crimen, no se preocupa por 
establecer la sucesión histórica de los acontecimientos ni 
procura el castigo aún simbólico- de los criminales. El 
cambio del estatuto de la víctima diluye del todo esas pre- 
ocupaciones. Pero aún este cambio no podría explicar del 
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—__. donde los anima | 
< de la civilización” Historia de ta-Humanidad. Desarrollo... 


todo el hecho concreto de que estos cultos arraiguen entre 
pobres urbanos: creo que debería dejarse de lado, por el 
momento, la tentación sociologísta de una identificación 
metonímica entre estos y los muertos a los que 'santifican” 
o “canonizan” espontáneamente.*? 

- El punto central es que el crimen convierte la realidad 
social de la dominación del Padre (fuerte/Edébil) en una 
realidad simbólica del nuevo poder del antiguo dominado: 
por el sacrifico las mujeres y los niños victimados se hacen 
potentes y su poder sobre los débiles (los devotos) repro- 
duce el paradigma anterior, corrigiéndolo: el poder no se le- 
gitima en el crimen sino en el don. Este culto popular no in- 
vierte (no es subversivo) sino convierte (corrige) la Ley del 
Padre en un sentido benéfico. La muerte misma ge la víc- 
tima transforma de este modo el crimen en sacrificio. Po- 


» > E A so. ® A 
dríamos llámar entonces, cediendo a la tentación+taxonó- 


mica, cultos conversivosa estos fenómenos de religiosidad 
popular, reservando el de inversivos a aquellos donde el 
canonizado es el propio criminal"? bien que tantos unos 
como otros buscan —en realidad— relegitimar el orden de 
la Ley del Padre ratificado por el crimen, convirtiendo a éste 
en un sacrificio en el cual los devotos, naturalmente, parti- 


cipan activamente. : 


EN 


Notás * Ñ 
1 Es el tema de las ofrendas de Caín y Abel (Génesis, 4: 3-5) 

En el mito sirio de Aliyan-Baal, la diosa Anat rejuvenece al dios 

El con la.sangre de cientos de niños sacrificados. . 
` Pero al comienzo de las lluvias del invierno, el templo de Baal 
reconstruido por El se abre con un holocausto'de ovejas y vacas 
les substituyen a los niños (L. Woolley, “Los co- 


mienzos de la 
Cultural y Científico, |. Unesco-Sudamericana, Buenos Aires, 


1963, p. 853... . VANA 

2 Así parece ser en el caso azteca, en el servicio a los Loa del 
vahdou haitiano (comerse a los santos, mamzeloa) cf. Laénnec 
Hurbon, Dieu dans le Vaudou haitien, Payot, Paris, 1972 (versión 
castellana Castañeda, Buenos Aires, 1978, p. 93) En la costa de 
Guinea se distribuye a los asistentes al sacrificio una part&de las 
víctimas: la sangre va con el dios, la carne a los fieles (F Des- 
champs, Les religions de l'Afrique Noire, PUF, Paris, 1954, vers. 
castellana Eudeba, Buenos Aires, 1971) Lo mismo ocurre en la mi- 
sa católica donde sólo el sacerdote bebe el vino-sangre y en lossa- 
crificios griegos donde la carne alimentaba a los hombres y el hu- 
mo de las hierbas aromáticas a los dioses (Marcel Detienne, Dyo- 


51 


$ 


y 


BE 


os 
Yeo OS C 


a 


~ 


“rica 


nisos mis å mont, Gallimard, Paris, 1977; vers. castellana Taurus, 
Madrid, 1982, p. 111). En el sacrificio de la Despoina de Methry- 
dion, según Pausanias, la multitud se arrojaba sobre la victima sa- 
ana y cada uno arrancaba un pedazo (M. Detienne, op. cit, p. 
138). ` : - ; 
3 En el sacrificio Dogon la sangre de la víctima y la pailla de mi- 
jo compensan la pérdida de energia (enfermedad) o su exceso 
(violación de tabúes) Cf. Deschamps, op. Gif, p. 39, 
4 M. Detienne, op. cit, p. 113. Piai , a 
s René Girard, La violence et le sacrée, Bemard Brasset, Pars, 


1980 (Anagrama, Barcalona, 1982, p. 113-114}. : 
> Véase Néstor Homero Palma, “Dos santos populares de 
Salta” e IR > OO 
En La Prensa, secc. 1a., 23 de agosto de 1970, Buenos Aires; 
León Osorio, “Multiplicidad religiosa como fenómeno cultural. Las 
creencias populares” En: Clarín, Cultura y Nación 25 de enero de 
1979, Buenos Aires; Femando Muñoz Pace, “Juana Figueroa: de 
víctima a mito” En: Clarín, 5 de diciembre de 1989, Buenos Aires; 
Susana Chertudi, “La leyenda folklórica en la AEA e En: Intro- 
ducción al Folklore. CEAL (Biblioteca Total, N-.60) Buenos Aires, 
1978: Félix Colluccio, Diccionario Folklórico Argentino, Buenos Ai- 
res, 1964. En este análisis he preferido no reproducir los hechos 
a la manera de una crónica policial; el lector curioso podrá encon- 
trar información bastante completa en los Archivos de Tribunales 
de Saita y Jujuy. En el caso de la Almita Sivila véase Amanda To- 
rres, La verdadera muerte de Visitación Sivila, San Salvador de Ju- 
juy, 1983. 

"10 El hueso es, como se sabe, simbolo de muerte, del muerto 
y lo único del organismo humano que parece subsistir; tómense en 
cuenta los ritos de enterratorio de huesos en varias culturas suda- 


mericanas. o E 
n Tampoco gozan de aprobación entre la masa popular cató- 


- La encargada de un hospedaje próximo al cementerio asegu- 
ró que estos cultos constituyen un “fetichismo”. Los sectores me- 
dios de Jujuy y Salta pretenden ignorar estos fenómenos o descri- 
bidos como supersticiones curiosas o exóticas, propias de gente 
pobre e ignorante. ed ; ; : . 
-12 Al morr el débil se hace fuerte. La fortaleza del muerto {su 
capacidad de manejar energía enajenada o producir milagros) fun- 
damentaría el fortalecimiento apa que le solicita cones. Es 
impensable que estos cultos produzcan una inversión simbólica 
del orden social. E e 
13 Es el caso del culto a Bazán Frías an Tucumán, a José Dolo- 
res en San Juan, a Bairoletto en Mendoza, a Olegario Alvarez en 


Corentes, etcétera. 


= sd 


San Salvador de Jujuy 
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IV 
CULTOS DE SANTIFICACION 


Procesos de santificación en el marco “de la religiosidad 
popular. Un estudia de caso: el culto de Aurorita en Azul, 


provincia de Buenos Aires. mA 


Verónica Roldán 


De manera distinta a los cultos sacrificiales,. donde la 
persona muerta por violencia accede a un estatuto simbó-. 
lico superior, transtormándose en detentador de energía, 


en los cultos de santificación la persona muerta no adquie- 
re su poder de un crimen que ta torna de inmediato an cosa 
sacra, sino de una muerte natural acompañada por signos 


misteriosos. En el caso de 'Aurorita Martínez teñemos el . 


ejemplo clásico de la “muerte anunciada” que constituye al 
episodio en un antecedente irresistible de santificación. En 
la muerte sacrificial alguien mata, como vimos, a una mu- 
jero aun niño, es decir, personas sometidas al poder del 
varón y no es casual que los criminales sean en casi todos 
los casos, varones. En la muerte que preanuncia la santi- 
ficación popular posterior, no hay violencia y por lo tanto la 
persona muerta no puede ser ritualmente sacrificada por 


sus devotos; el estatuto: simbólico que deviene es simple 


correlato de una evidencia: que el muerto era ya de natu- 
raleza simbólicia superior antes de producirse su muerte y 


-— -éstaviene a actuar, simplemente, como un dato que ates- 


tigua esa condición. La muerte sacrificial tiene mucho de 


construcción de la sacralidad mientras la muerte del santo . 


constituye un testimonio de una sacralidad previa. - 


En la Argentina, la Difunta Correa y Ceferino Namuncu- 


rá han devenido en objetos de cultos de santificación, la pri- 
mera a raíz del hecho milagroso de seguir amamantando 
a su hijo después de muerta; el segundo por su devoción 
y su temprana muerte. Elcaso de Aurorita es mucho menos 
conocido pero su trama y su desarrollo nos permiten obser- 
var el proceso en su fase inicial; todos los elementos de la 


elaboración del mito están presentes en las exposiciones * 


de los fieles y en el acopio de información, a veces contra- 
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Las descripciones sobre Aurorita, fallecida en 1958, z 
relativamente vagas pero en general Sman en pls a 
condiciones físicas y espirituales asimilables al conte E 


santificación: 


dictofía, entre la cual pueden deducirse algunas pautas de 
explicación. ed 

-= Los relatos aseguran que Aurorita Martínez, de nueve 
años de edad, tuvo conocimiento de su muerte inminente, 
se lo comunicó a su madre y murió, en efecto, tal como le 
había sido anunciado. Las versiones coinciden en señalar 

que la niña tuvo un encuentro con la Virgen de Luján y que 
ella fue quien le anunció su trágico fin. Que esta advocación 
de la Virgen fuera la comunicante, prueba a los ojos de los 
fieles la condición sacra de la niña. El hecho no sólo no es 
negado ni sospechado sino que se elaboran relatos histó- 
ricos tendientes a confirmarlo: 


“Ella tenía escrito (examen en el colegio) y la maestra le 
dijo ‘bueno... mañana van a tener escrito' y ella le dijo 'yo 


“Y... era morochita... muy, que sé yo, suavecita, de a 
cómo decir, no era una chica como otras que son ge 
piertas... ella no, era apagadita, pero muy buena, muy 


i compañera”; 

buena chica, muy buena i S 

“na, no... nosotros no le conocimos más que a ella, de [ 

sé si tendría hermanitos por ahí... era ella solita... e d- 

muy buena...” . B A 

La id de la madre de la niña tuvo, desde el Sd 
zo, un papel muy importante en la formación dei culto: A 
esulta evidente que ella aceptó sin ninguna cia- - 


S” id N” nor dl 


A: 


mañana no voy a venir” '¿Y por qué no vas a venir?” “Y... incipio, Y : jj 
! amaa A a tonamiento la muerte sobrenatural de su hija 
did A ión de su propio duelo Conser- 
yi at a ción : 
La reconstrucción del diálogo exacto prosigue: como parte de e il de la niña, enmarcada, y le con- 
An iS $ i E ato PA 22 Ja 
La niña le pidió permiso a la maestra “para irse para las vó una pequena, e uesudo que adosó al cuadritó con el f 
l casas” y la maestra le dijo “no, querida, cómo te vas a ir si A A pane: a partir de él, la imagen total de : 
l todavía estás en hóra de clases..." y ella (Aurorita) respon- objeto ge r | añadió un pequeño velo en la parte supe- 
z dió "bueno señorita, si usted no me deja ir para las casas. Ao i cción artesanąl, teñida por otra parte de i 
se va a arrepentir más de una vez", rior. ES c ? a iTquarda ahora relación con 
La on agrega que ante esta situación la maes- simbolismo, de y AS aoa ; 
EE E > > o relato que integra ei mto. rá E i 
tra se atemorizó y permitió la salida de la alumna. En segui- otr “Un EA quele habían'hecho para la comunión pF ; 
da se produjo e! episodio crucia! del aviso que la niña dio a ella (Aurorita) quería estrenarlo para el Punpa racap 
su madre sobre su encuentro con la Virgen y su muerte. El dijo a la madre que se lo pusiera porque ella se iba, 


A N 


tono conminatorio con que la niña se dirigió a su maestra lo puso y se murió”. p ne : 
-— EE -~ — -comprueba a los-ojos del-pueblo-su-naturaleza-superior;-— —-——-—pa mujer visitaba a diario la tumba de su hija para aTa- A L 
ella mantuvo una posición desafiante y aún amenazante =~- alarias flores y mantener limpio el lugar; es evidente que i 
frente a una autoridad socialmente constituida. l l eos primeros tiempos ella no dudó en relatar na r a y 
‘Las razones de su muerte, por lo tanto, no se vinculan veces el extraño encuentro de su hija con la dis jee 
causalmente con causas orgánicas: es lógico que en este rando así a la formación de la creencia popu 
terreno la información sea contradictoria, oscura: leuce- tuto sobrenatural. 
mia, infección renal, cáncer, síncope cardíaco, todo esto es " La versión materna d aa omentó'a Ser 
citado sin mayor preocupación. Sea lo que haya sido, no rápidamente por Azul y la tumba de la niña prado ener! 
fue más que un instrumento de una voluntad superior: su visitada asiduamente; por supuesto, la p del don y el 
importancia se reduce a cero. También la edad exacta de sobre su santidad dio lugar al clásico vínculo area A 
Aurorita al sobrevenir su fallecimiento: los informantes no contradon. A cambio de objetos dejados sh e a e = 
estári de acuerdo si tenfa nueve, diez, once, doce años. Lo rorita lograba para sus fieles favores impo Ss dotate due 
importante es que era una niña impúber. Su pureza no ne- todos los casos, esos objetos son eel a 
cesita ser demostrada. Para más, era hija única. se tiene en su rol intercesor: la fe, precisamente, 
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y» e 
e la muerte anunciada se propago 
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cionada una y otra vez como factor principal de la conce- 
sión de dones: 
*(Aurorita) es milagrosa... pedile cualquier cosa... tener 
fe, principalmente...” 
“después de todo es cuestión de fe... hay gente que 
cree... mucha gente, sí, cuestión de fe... uno cree o no” 
Latumba empezó a llenarse no sólo de flores: dinero en- 
vuelto en paquetitos de papel destinado'a adquirir más flo- 
res, chupetes, rosarios, zapatos, llaves, velas, estampitas, 
monedas, cruces incrustadas o adheridas ala tumba, algu- 
na imagen de Santa Teresa, escarpines, un bastón, un 
frasco de vidrio con cabellos, medallas. Cuando el volumen 
de las ofrendas comenzó a parecer desmesurado en com- 
paración con eltamaño de latumba, algunos vecinos logra- 
ron convencer à la madre de instalar una suerte de santua- 


rio en el local del almacén-vivienda que la familia Martínez. 


tenía en la intersección de las calles Tiro Federal y Jujuy. 
"era como si fuera una habitación: en un costado ha- 


` bía puesto ella (la madre) como un altar y tenía un man- . 


tel... todo bien puesto... yo le había puesto todas las 

* placas (de bronce u otros metales) y le había puesto la 

“foto de efla (cuando era) chiquitita... después un cuadro 
del Sagrado Corazón... después tenía flores al costado 

- y un reclinatorio adelante... y después le había pegado 
unos cuadros grandes del Angel de la Guarda y del 

` Corazón de Jesús.. 

que la gente pudiera entrar y rezar el rosario... todos los 
sábados se llenaba de gente...” - 
Otra versión cuenta que f 
imagen de Aurorita y ahí dentro había puesto montones” 
de cosas que la gente le había llevado, desde ramos de’ 
novia, éscarpines... hasta un sable había... ropas, tra- 
jes de novias, había una muleta, había zapatitos de 
chico... rosarios, esos rosarios que son los más baratos 
que hay... había como treinta o cuarenta”. 

Otros testigos indican que además de estos objetos, es- 
taban allí acumulados “todos los recortes que habían apa- 
recido en todos los medios periodísticos, azuleños o de 
donde fueran”. Junto a una foto grande de Aurorita había 
ediciones del diario El Tiempo en cada uno de los aniver- 
sarios de su muerte. — * es o 
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. había dejado yo un lugar ahí para ` 


-— "había hecho ella (la madre) una especie: dealtar coma- iN 


El funcionamiento de este santuario doméstico no inte- 
rrumpió el emplazamiento del culto en la propia tumba de 
la niña ni menguó el flujo de ofrendas. : 

La instalación del santuario marca un hito importante en 
el desarrollo del culto: aparentemente, aunque ella había 
puesto la foto de su hija y muchos de los objetos dejados 
sobre su tumba, se resistía a “colectivizar” la adoración: 

“la madre decía “dicen que mi hija es santa", ella pobre... 

decía que no:'yo no puedo decir”, se negaba a creer eso 

no porque fuera cierto sino porque ella decía 'es mi hija’ 

y quería que la dejen tranquila"... . 

Algunos vecinos hicieron entronizar el Corazón de Jesús 
en el santuario. . 

Cuando le propusieron la entronización, la madre res- 
pondió —dice la informante— “mire, le doy plena libertad, 
haga lo que quiera. Puse el altar, le. puse todas las placas, 
lo cubrí de placas y en el centro la imagen de ella”. 


“después yo le hice Ver (a la madre) la conveniencia que 
cuando rezáramos el rosario... que se podía comprar un li- 
bro y que hiciera firmar a la gente”... 

Aparentemente, fue el obispo quien aconsejó la compra 
de un libro de actas para que la gente firmase porque “así, 
verbalmente, es dificil que se le crea". o 

Mucha gente comenzó a acercarse atraida por el apa- 


“rente éxito que otros habían logrado al pedirle algo; para . 


casi todos, la multiplicación de placas de homenaje y las 


- ofrendas constituyen una confirmación evidente de su ca- | 
rácter milagroso. La fe en su poder actúa, como en tantos | 


otros cultos, por contagio. i BOE 
Con el tiempo la fama de sus milagros se extendió por 


~ --— gdo gl ámbito de ta provincia: un comisario trajo-su-sable-- - - 


desde La Plata, otros fieles provienen de la provincia de La 
Pampa, o desde Rosario, Provincia de Santa Fe. A la dis- 
persión geográfica del culto se agrega la diversidad de bie- 
nes que Áurorita procura asus fieles: salud, trabajo, protec- 
ción. Eltexto de algunas plaquetas orienta en este sentido: 
"Gracias Aurorita por el milagro” .- y 
-“Aurorita, gracias por ta paz que le diste a mi atormen- 
tada vida”. a 
“Gracias Aurorita por curar a mi nieto” > — o 
"Acompáñanos en nuestra expedición Aconcagua 84” 
= «Ayrorita, te pido que lo ilumines” : i 
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Los más asiduos son de puntos relativamente próximos 
a Azul: Benito Juárez, Chillar, Sierra de la Ventana, Tapal- 
qué, Tandil. 
La voluntad de certificar la adhesión, numerosa ya por 
` entonces, a través de una especie de libro de visitas, per- 
mite ver la voluntad de algunas personas de "instituciona- 
lizar” el culto. Y esto tiene que ver básicamente con el pro- 
ceso de santificación en la medida en que toda la devoción 
por Aurorita se inscribe en un contexto rigurosamente ca- 
tólico. Las fuentes coinciden en señalar el catolicismo de la 
familia; el propio encuentro de la niña con la Virgen de Lu- 
ján lo demuestra acabadamente. Y aunque algunos devo- 
tos confiesan ser “evangélicos”, admiten sus óptimas rela- 
ciones con lafamilia Martínez, bien que más por motivos de 
vecindad que por comunión. religiosa, y no vacilan en su- 
marse a un tipo de veneración clásicamente católica. Ade- 
más, se informa que en los aniversarios de la muerte de Aú- 
rora (10 de agosto) la madre hacía rezar misa en la Cate- 
dral, y hasta pensó en dejar todos sus bienes a la iglesia lu- 
gareña de Lourdes. Llama la atención, sin embargo, que 
cuando se propuso entronizar el Corazón de Jesús en el 
santuario “ella no sabía lo que (esto) era” y debió ser con- 
vencida. La entronización de la sacra figura parece una ' 
concesión a la jerarquía eclesiástica local, una manera de 
“legalizar” el culto ajustándolo (tundiéndolo) con el ritual ca- 
tólico, La devoción pareció multiplicarse con la instalación 
doméstica: —" - > C. 
- "Después yo iba a rezar el rosario... primero lo rezaba 
cada quince días y se empezaron a juntar diez o doce 
personas"... 


~ — “cuando te-digo-at Padre (Joaquín párroco) queen la~ -—-|-- 


reunión anterior del Rosario había treinta personas (y) 
a la vez siguiente había cincuenta, él me decía: 'es im- ` 
posible, acá (en la parroquia) yo tenía treinta y vos (en 
el santuario a Aurorita) tenías cincuenta'.” 
El relato inmediato sobre las costumbres religiosas de la 
zona es iluminador: 
“aparte el barrio se presta... no va a la iglesia... pero sí 
que ta única conexión que había era ese Rosario quete- 
níamos nosotros... el día que hicimos entronizar el Co- 
_ razón de Jesús no le miento ni le digo que había más de 
1150 personas, coches afuera una enormidad, adentro 
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no entraba más gente, hubo que dejar las ventanas 

- abiertas y fue tal la emoción que recibió la mamá que ahi 
comenzó a andar un poquito, ya no decía que no”. 

La concurrencia masiva y la multitud de objetos dejados 

como ofrenda llamó la atención del propio obispo de Azul, 


monseñor Marengo (antecesor del actual Bianchi di Cárca- ` 


no). Según el relato, el prelado f o 
“ue aver ahí y dijo 'sí... unacosasí... dostambién, pero 
- acá hay un montón de cosas, acá pasa algo". 


Hasta ahora no se advierte que la jerarquía eclesiástica * 
haya debido prestar al fenómeno la atención urgente que 


debió prestar, por ejemplo, al culto extático de Nuestra Se- 
ñora del Rosario de San Nicolás. Hasta donde sabemos, 
tampoco nadie ha solicitado la canonización de Aurorita, 
manteniéndose el culto como simple devoción popular, 
restringida a la veneración imploratoria: l 
El mito de Aurorita se vio robustecido por las historias 
sobre sus apariciones posteriores a su muerte a 
“(se apareció) en su casa, en la casa de ella... y varias 
veces, y hablaba... no sé lo que hablaba... y hace mu- 
cho tiempo... hará como unos quince años"... . 
- y cuando la madre quiso trasladar el féretro de la niña a 
su casa 
“se presentó (Aurora) una noche a la madre y le dijo que 
no la tocara... que no tenía (ya) cajón ni nada, eso de- 
cía la madre, que ella le hablaba, si es así no sé, yo has- 
ta tanto no creo esas cosas”... . a, 
“dijo (Aurora) que no la movieran. porque ya no tenía 
cajón. Eso nos contó la madre”. 


Lapropia muerte de la señora Hortensia de Martínez sir- ` 


vea la construcción del mito: algunos sostienen que falle 


- ció súbitamente mientras jugába a la baraja; otro testimo- 


nio asegura que cuando se instaló el libro de actas"se la in- 
vitó a firmar da 
“mire Hortensia, el día de mañana... alo mejorvan a de- 
cir: ¿estaría la mamá viva? Ojalá viva cincuenta años 
pero ¿por qué no firma? Firmó y fue lo último que hizo, 
a la noche se descompuso y se murió, estaba mirando 
televisión...” a ; 
El padre de la niña, Ramón Martínez, dueño del pe- 
queño almacén junto al cual vivían y empleado en el Club 
Tiro Federal, falleció alrededor de 1980 y la madre en 1989, 
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alos 76 años de edad. El destino del santuario y de los bie 

nes que cobijaba fue aparentemente dedidido poco des 

pués por una hija del primer matrimonio de Martínez, quier 
- según la voz popular procedió a vender todo, un poco pot 
conveniencia, otro poco por su escepticismo sobre el ca- 
rácter milagroso de su media hermana fallecida. Los acon- 
tecimientos en sí permanecen muy confusos: 


“me enteré hace poquito que salió en el diario que algún 


heredero... no sé... que vendió todo, las promesas 
(ofrendas) que la gente dejaba... dicen que lo vendie- 


o menos las fui cambiando... pero tengo miedo que 

venga la hijastra (sic) y me eche, por eso mucho ya no +: 

hago...” i 

Se dice de la media hermana que cuando decidió des- 
prenderse de todas las ofrendas exclamó que eran todos 
“cachivaches” e incluso “mirá si esa mocosa (por Aurorita) 
va a ser santa!" Esta mujer acusó, según dicen, a los fieles 
de lucrar con las ofrendas, apropiándose de las alhajas de 
òro dejadas en la tumba... El local del almacén permane- 
ce cerrado y las ofrendas dispersas. ¿Puede acaso una ac- 


Ci f ron... te digo lo que escuché... no es una cosa muy $e- > titud tan fuertemente escéptica borrar la creencia en el po- 

O l gura, ¿no?” o der de la muerta? Esto, probablemente, lo dirá el futuro que 

Les “la hijastra dice que vendió todo... está todo cerrado... en el caso de los cultos populares es siempre imprevisible. 

S o, la casa en sí se vendió... vendieron todo, muebles, el li- Quizás las expresiones de una mujer devota, entrevistada i 
A bro que éstaba en la esquina (del santuario) también" .. . al pie de la tumba de Aurorita, constituyan una fuerte racio- ; 


nalización de fa historia, que, paradójicamente tuerce radi- 


O 


“después apareció una... erauna hija del marido... esta 


AN e 


Co mujer le hizo la vida imposible a la pobre madre... pedía - calmente la interpretación religiosa del culto: TOR TE 

CA que le diera la casa, qué sé yo, un poco también eso la . Ahora yo le digo una cosa... dicen que Dios llama pri- , 

Ori llevó a la tumba (a la madre)... lloraba desesperada- _ mero a los buenos y no a los malos... de eso soy"una ili; 
Do mente siempre, pero no le correspondía nada (a la. < convencida total... que aquél que es un hijo de mala ma- UN 
P media hermana)". a g Ea dre, perdoname la expresión... va a estar ochocientos E 
a Sin embargo, cuando el Párroco propuso conducir a la años sobre la tierra... y aquél que hizo tanto bien... se E 
od! parroquia todos los bienes remanentes de la venta masiva lo lleva Dios. No sé... para mí (que Dios me perdone) pe- li 
o hecha porla media hermana, el obispo se opuso con un “no ro está mal... aquél que hace bien que siga haciendo Ha 
% : bien... y aquélque está haciendo una cosa mal hecha... 


os te metás”. La informante entiende la actitud episcopal del. 
od siguiente modo: ae e : 
Suea eS Un compromiso, pueden decir que se queda con las - 
E cosas y cuando me dijo (el obispo) a mí 'me parece que 
e vos tampoco' (tetenés que meter)... tener (lacasa) llena - 
ui. de gente no me importa... si era para seguirlo de Auro: 400 mE: 


llevátelo para que no jorobe al resto del mundo”... 


rita... pero hay gente muy mala que piensa que uno se 
queda con las cosas”. i E l l 
¿Se está acabando el culto de Aurorita? La muerte de - Ae Dans 
la madre en 1989, la venta de las ofrendas, la reticencia ' .' - : 
eclesiástica parecen marcar límites al culto, que continúa, 
sin embargo, en el cementerio. Con todo, la informante 
dice: i aa 
“es una lástima porque esto se está acabando... yo el 
domingo cuando llegué vi todo allí... las flores todas 
secas”... 000 p E 
- “sí... hay pocas (flores) había agua estancada... yo más = 


A EA TA e a aeea . 
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V 
CULTOS ANOMICOS 


“La leyenda de “La Cruz Gil”, un culto popul inci 
de Corrientes E pop ar de la provincia 


Martín Pascual 


La caracterización de “culto anómico” se entreteje 
con la concepción de ciertas formas de religiosidad po- 
pular como procedentes de (o incluidas en complejos 
contrarrepresivos anómicos, esto es, la negación indi- 
vidual y persistente del orden normativo como modo de 
contestación -o enfrentamiento. Alguien famoso por su 
desprecio del orden —un bandolero, el prototipo de Robin 
Hood, por ejemplo— puede adquirir después de su muer- 
te, sobretodo si.ésta fue a manos de la justicia ordi- 
naria, un estatuto simbólico superior, tal como ocurre en 
los cultos sacrificiales o en los cultos de santificación 
Pero en el culto anómico, el delincuente muerto ha de- 
mostrado su capacidad y su audacia de oponerse al or- 
den. Aquellos sectores de población que no logran 
consensualizar existencialmente el ordan normativo por- 
que saben que éste no se edifica sobre sus intereses 
ven en el bandolero muerto un héroe liberador, una po- 


PAE. tencia a la cual acudir en una perpetua reivindicación del 


desorden contestatario. en la Argentina abundan cultos de 
este tipo como el de Bazán Frías, en Tucumán, José Do- 
lores, en Pocito (provincia de San Juan), Bairoletto en un 
ancho espacio de la Pampa seca y fundamentalmente en 
su sepulcro de General Alvear (Mendoza), Olegario Al- 
varez en Saladas, provincia de Corrientes o la antigua 
leyenda de Martina Chapanay; en toda la Argentina occi- 
dental. 

En este lugar veremos de cerca el caso de Antonio Gil 
—0 Curuzú Gil, como lo recuerda la memoria popular— un 
= anómico poco conocido hasta hoy tuera de Corrien- 
es, 
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1. Los hechos 


Saliendo de la ciudad de Mercedes (provincia de Co- 
rrientes) a una distancia de diez kilómetros, sobre un cos- 
tado de la ruta se puede observar un modesto monumen- . 
to funerario de pobre construcción, con paredes cubiertas 
de plaquetas de bronce y rodeado por banderas coloradas. 
Hay también velas encendidas permanentemente y ofren- 
das florales. Todo esto en testimonio de agradecimiento 
por favores realizados por quien en vida fuera Antonio 
Curuzú Gil. i g i l 

¿Quién era este hombre? ¿Qué hay de cierto en los he- 
chos supuestamente milagrosos que se le atribuyen? Exis- 
ten muchísimas versiones pero hay una, la más popular, 
escrita por el mercedeño Felipe Avellanal, quien recorrien- 
do los campos del Pay ubre (nombre local del departamen- 
to de Mercedes) pudo obtener un relato de un anciano más 
que centenario que le narró la historia de Antonio Gil. 

Gilera uno de los tantos campesinos quepoblaban la re- 
gión arrasada por las guerras civiles; el hecho en cuestión 
ocurrió entre 1876 y 1879 cuando combatían celestes (libe- 
rales) contra colorados (autonomistas). Uno de los jefes ce- 
lestes era el coronel Juan de la Cruz Salazar, con gran 
prestigio ganado en la guerra contra el Paraguay. Por aquel 
entonces se libraron las batallas de Cañada del Tabaco e 
ifran: durante estos combates el coronel Salazar convocó 
a los “payubreros” para que acudieran a su estancia para 
formar con ellos un batallón que.marchase al norte a incor- 
porarse con otros grupos incipientes. 


— _Alanochecer, cuando todos descansaban, Antonio Gil 
abandonó el campamento. El contingente: prosiguió” Su" 


marcha y setomó tardía cuenta de su deserción. Las cosas 
se arreglaron y no hubo guerra entonces, pero al volver a 
su propiedad, Salazar recordó la ausencia de Gil. Al año se 
produjo otra convulsión y Gil se presentó por obediencia y 
“por estar con los amigos”, según manifestó. Al verlo, Sa- 
lazar le preguntó por qué había desertado aquella vez a lo 
que Gil respondió que no por falta de coraje sino porque 
creía que no debía derramar sangre del prójimo, contra el 
cual no tenía agravio que vengar. Salazar, que no creyó su 
discurso, le reprochó cobardía poniendo su acción como 


un mal ejemplo; Gil debía ser rigurosamente castigado. 
Inmediatamente, hizo que cuatro de sus servidores mania- 
taran al inculpado y lo remitieran a Mercedes para que des- 


de allí fuera otra vez trasladado a Goya y sometido a juicio.. * 


El hecho produjo conmoción en Mercedes, donde Gil 
tenía reputación de hombre sario, servicial y de coraje. La 
noticia llegó a oídos de otro guerrero del Paraguay, el gua- 
raní Velázquez que apenas dominaba el castellano. Veláz- 
quez intercedió por Gil pero Salazar insistió que el reo no 
había cumplido su obligación militar y debía ser castigado. 


Como Velázquez reiterara su defensa, Salazar cedió y le * 


pidió veinte firmas de los principales de la zona para poner 

a Gil en libertad. O 
Velázquez consiguó las veinte firmas y Salazar cumplió. 

Envió un recado a Mercedes ordenando la libertad de! 


antiguo desertor pero la orden no pudo cumplirse porque ` 


—según se dijo — “cuando se remitía al reo a.la ciudad de 
Goya para ser juzgado, quiso fugarse y tuvo que ser 
muerto”. Por lo que se conoce, los presos nunca llegaban 
a destino y siempre se daba la misma explicación. Luego 
se supo que cuando el sargento de la partida ordenó el 
degúello de Gil, éste le amonestó: 

“No me matés porque la orden de mi perdón está en 

camino”. i l 

A lo que el sargento respondió 

“¿Voste creés que te vas a salvar con eso? . 

“No —respondió Gil— vos me estás por degollar pero te 


digo algo más. Cuando llegues a Mercedes junto con la 


orden de mi perdón, te van a informar que tu hijo se es- 
tá murierido de mala enfermedad y como vos vas a de- 


- rramar sangre inocente, invocame para que interceda”—" > 


ante Dios por la vida de tu hijo, porque suelen decir que 

la sangre inocente sirve para hacer milagros”: i 

El sargento no le dio crédito y Gil fue salvajemente eje- 
cutado. Cuando regresó la partida se tuvo la confirmación 
de lo dicho por Gil y el sargento, desesperado, lo invocó pa- 
ra que le salvara la vida a su hijo moribundo. Al atro día el 


niño estaba fuera de peligro y entonces, arrepentido, el: 


asesino de Gil fabricó una cruz de madera de ñandubay y 
la llevó al hombro desde Mercedes hasta el sitio donde se 
había perpetrado el degúelto. Esta fue la primera cruz en 
ese lugar y la que le dio'nombre. ` a 


2. El culto 


Recorriéndolo hemos podido rescatar de los diálogos 
con lugareños y devotos otros supuestos hechos milagro- 
sos que sucedieron en torno del gaucho Gil ya desde prin- 
cipios de este siglo. Tal vez el más conocido es aquel que 
implicó a la familia Speroni, dueños de la estancia donde 
fue muerto Gil. Cuenta la tradición que cuando comenzó a 
divulgarse el milagro de La CruzGil, pobladores y paisanos 
de Mercedes comenzaron entonces a rendir culto al "gau- 
chito milagroso” acercándose hasta el lugar de su trágica 
muerte. ' O A 

La familia Speroni miraba ya con resquemor tanta 
afluencia de gente, sobre todo porque se ap ropiaban de los 

borregos que pastaban en el campo para alimentarse con 
ellos mientras permanecían junto a la tumba de Gil..Los 


‘Speroni hicieron trasladar un día, de manera inesperada, ' : 


los restos del gåucho al cementerio de Mercedes. Cierto 


rumor popular había desaconsejado ese traslado porque : i 


molestar al gaucho produciría inexorablemente terribles 
desgracias a la familia. Tiempo después una implacable 
sequía mató mucho ganado, una hermana de Speronifalle- 
ció y el propio estanciero protagonizó una riña que por poco 
le cuesta un brazo. Estos hechos bastaron para hacer refle- 
xionar a la familia, abandonar su primera intención y regre- 
sar el féretro a su sitio originario. 


Desde entonces, acontecimientos como éste fueron 


trasmitidos oralmente, rodeando con una gran aureola la -- ` 


imagen de leyenda de Antonio Gil a quien, por supuesto, - 


comenzaron a atribuirsele milagros y favores ante las pro- .: 
-—----mesas de la gran- mayoría del pueblo de Mercedes y de 


otros departamentos de la provincia. 

Con el correr de los años la leyenda comenzó a internar- 
se muy profundamente en la cultura folk de Corrientes. 
Hoy, como se puede observar recorriendo el lugar, la his- 
toria de La Cruz Gil no sólo pertenece a los núcleos guara- 
níes de la población correntina. . 

Al principio, el lugar donde fue muerto se convirtió en un 
santuario, con una pobre construcción de cuatro paredes 
pequeñas de ladrillos y adobe, rodeando su tumba; la 
mayor atracción entonces era la abigarrada hilera de 
tacuaras en cuyos extremos flameaban banderas colora- 
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das que indicaban la adhesión de Gil al Partido Autonomis- 
ta (cuando su muerte fue ordenada por un oficial liberal). 
Hoy el paisaje es distinto: un camping de modernas insta- 
laciones ha dejado de lado la imagen primitiva del lugar: 
` desde 1979 elflujo de devotos fue creciendo de modo ines- 
perado. Durante los últimos siete años, cada ocho de enero 
—Hfecha de la muerte de Gil—familias enteras procedentes 
de los lugares más lejanos de nuestro país e incluso de pa- 
íses limítrofes, se acercan al lugar con promesas, pidiendo 
favores y milagros. Otros muchos sólo vienen como turis- 
tas, a mirar. Tan es así que en un principio existía una 
alcancía donde los devotos dejaban dinero en agradeci- 
miento mientras ótros optaban por dejar pequeñas cosas 
de algún valor. Por supuesto esto atrajo alos saqueadores. 


Por esta razón, los fieles mercedeños fueron convocados ` 


en 1983 por la radio local a una asamblea pública con el 


objeto de designar una Comisión Administradora del lugar. 


- y de los valores allí depositados. La Comisión de Devotos 
de Cruz Gil fue formada por un presidente, secretarios, 


. tesoreros y vocales. 


. La actividad desarrollada por esta Comisión fue muy 
amplia en los últimos años: comenzó con la aperturade dos 
cuentas bancarias, una en el Banco de la Nación Argentina 
y otra en el de Corrientes; con el dinero recaudado en 
concepto de donaciones o remates de los objetos dejados 
como ofrenda, se pudo dar al lugar una infraestructura eléc- 

. trica, edificar un bar y un restaurante, comprar dos hectá- 


reas de terreno para camping de los fieles, establecer ba- ` 


ños y servicios sanitarios y hasta un Museo Antonio Gil 


—---donde se depositan tas ofrendas: Estos Objetos són, como” 


suele ocurrir, numerosos e inclasificables: chupetes, tele- 
visores de color, armas, uniformes militares, anillos, vesti- 
dos de novia, trajes, bicicletas, etcétera. La Comisión ins- 
taló parrillas donde los fieles celebran sus- concurridas y 
bastante festivas congregaciones. Con los beneficios la 
Comisión provee alimentos a las escuelas y hospitales de 
la zona. SO: 

Lo más nuevo es el anfiteatro, una especie de símbolo 


de algún modo arquitectónico, que nos demuestra la viva- . 


cidad del culto y el número creciente de fieles. El 8 de ene- 
ro de 1987 unas 25 mil personas pasaron lá noche orando 
y bailando junto a la tumba del gaucho. 
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La imagen que remata el anfiteatro muestra al gaucho 
Antonio Gil muy parecido a Cristo; en la conciencia popu- 
lar, ambos sufrieron una muerte injusta a maño de los 
poderosos sólo por no haber querido derramar sangre. El 
culto, sin embargo, se separa espontáneamente el ritual 
católico oficial aunque lo imita en muchos aspectos forma- 
les; la masa de fieles consensualiza la desobediencia del 
valiente gaucho autonomista que amonestó tan grave- 
mente a su verdugo. Es difícil determinar qué clase de aso- 
ciación puede diseñarse aquí entre esta forma popular de 
religiosidad y la opinión política de la provincia. . 

Al parecer, el culto tiene una vida autónoma y se 


„encuentra en pleno desarrollo, La congregación masiva se 
. limita a la oración y al baile que sigue los acordes chama- 
` meceros y no hay otros elementos, dentro de la expresión 


i te a las faccio- 
opular, que puedan ligarlo estructuralmen : ] 
hes políticas. Tampoco la jerarquía católica se ha ligado a 


“estas celebraciones ni se ha expedido, ai menos formal- 


mente, contra ellas. La conseja popular quizás sintetice es- 
te culto del modo más perfecto: “mi pueblo celebra la vida 
aunque se.esté muriendo”... +. 


A 
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- los centros industriales argentinos * 


e vi... 
PENTECOSTALISMOS (1) 


Pentecostalismo e identidad étnica. Formas de educación 
religiosa entre los originarios del Chaco y sus migrantes a 


Dániel J. Santamaría 
El pentecostalismo surge como un fenómeno religioso 
de proporciones en Argentina, Bolivia y Paraguay; en pri- 
mer lugar se ha expandido entre varias poblaciones de ori- 
gen guaraní probablemente por la coincidencia entre el 
trasfondo mesiánico de la religiosidad guaranítica con los 
rasgos mesiánicos de la prédica pentecostal. También se 
ha expandido entre grupos no guaraníés, como Tobas y 
Mocovíes que han estado recibiendo el influjo cultural 
guaraní durante siglos. - * o po 
En la propia región chaqueña actúan grupos misioneros 
católicos (Sociedad de Don Bosco, Oblatos de María y 


Franciscanos), denominaciones protestantes tradiciona- , 


les (anglicanos de la South American Society, New Tribes 
Mission, Menonitas, Bautistas y el Instituto Lingúístico de 
Verano) y finalmente, un número importante de iglesias 
pentecostales. 

En las regiones urbanas e industriales de migración, 
estas últimas conviven, además, con otras modernas deno- 


gos de Jehová, Apostólicos de la Nueva Iglesia, Mormones 
y también con cultos espiritistas de origen kardeciano o 
ligados al Umbanda procedente de Brasil, de rápida expan- 
sión en los conurbanos industrializados. 

A pesar de esta competencia, las Asambleas de Dios y 
otras congregaciones de tipo pentecostal han logrado un 
éxito notable, extendiendo su influencia entre los sectores 


* Unaversión preliminar de este trabajo fue presentada al Coloquio 
Intemacional sobre Altemativas de Desarrollo Social en América 
Latina, Wilhelm-Pieck Universitát, Rostock, 1989 y al Simpósio 
Protestantismo e Educação na America Latina, séculos XIX e XX, 
pe LA- Faculdade de Teologia da Igreja Metodista, Sáo Paulo, 
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mimaciones-como- los Adventistas del Séptimo Día, Testi-— |. . 


más pauperizados, tanto de origen indígena como euro- 
peo, en las zonas industriales y aún en ciudades medianas 
y pequeñas del ámbito rural. : 

El problema exhibe una gran complejidad habida cuen- 
ta de que los núevos adeptos a los cultos suelen ser en su 
mayor parte indígenas y mestizos recientes que hasta no 
hace mucho habían bregado por conservar datos básicos 
de su ideología religiosa. i 

Loś mecanismos de educación religiosa han funciona- 
do, de este modo, en dos sectores diferentes: . S 

(a) la migración rural-ùrbana que aproxima al migrante 
a una esfera social y religiosa ya desarrollada, que ejerce 
notable influencia sobre su cultura y contribuye asu reedu- 
cación religiosa y . . n -- A 


(b) la misionalización emprendida por denominaciones ` 
protestantes reconocidas porlos Estados. Nos referiremos 


primero brevemente al primer sector. 


1. Migración rural-urbana y adhesión religiosa i 


aparecen juntas en el mismo individuo aunque sí pueden , 
evidenciarse confrontadas en el interior de un grupo mi- 


principales características del etnoproletario son su caren- 
cia de conciencia de clase, la dependencia de patrones de 
conducta étnicos considerados anómicos por la sociedad 
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blanca, la aceptación resignada y por lo tanto acrítica de la 
Er ma s y la incapacidad de cuestionar esa hegemo- 
lead f a relativa ausencia de educación y capacitación 
De hecho, la propia sociedad hegemónica no vacila en 
preservar este aislamiento, enfatizando'en su discurso la 
-existencia de rasgos “naturales” inconmovibles en el etno- 
ds y por ende la imposibilidad histórica de mejorar 
pelas social, que se supone así “naturalmente” 
(b) Por el contrario, los migrantes indígenas o mestizos 
que se asimilan a la cultura dominante experimentan un rá- 
pido proceso de desestructuración étnica, que los lleva 
e ta negar su legado cultural, abandonar su 
g a(negando aveces conocerla) y aceptar los roles que 
la sociedad prescribe para ellos, Disciplinada y adscrita a 
esos roles (trabajo industrial, servicios públicos esta fuerza 
de trabajo barata está en condiciones de desarrollar su pro- 
pia conciencia de clase y allí donde tas circunstancias poli- 
ticas e institucionales especificas lo permiten, ingresar a 
sindicatos,. partidos políticos, organizaciones vecinales e 
qe abriéndose a una mayor participación social. De 
j e pira se concibe que esta participación relativa es 
sultado de un fenómeno de desindentificación étnica y de 
el del'tado intencional adhesión a la sociedad domi- 
a id 


2. Tipos de discurso religioso 


~ el dato cierto de la adhesión religiosa nos condu- 
ce a la pregunta de ¿por qué el pentecostalismo? Cuando 


el próceso de misionalización se extiende a zonas originá- 


rias de población mestiza o aborigen y que por distintas ra- 
ora aparecen como marginales a las zonas receptoras 
se mgao al hegemonía directa del blanco, encontra- 
os tipos diferentes de educación religi 
os ; iosa entr 
misioneros: - . 3 IRENE 
a ) Borun lado, un discurso excluyente del legado reli- 
radicional, frecuente en las ordene Slice 
l ; sca 
R tólicas, y por 
ro un discurso incluyentede creencias, preocupaciones 
religiosas y actitudes culturales de la tradición indígena. 


Pero, en una segunda instancia, este discurso incluyen- 
te se divide en (2.1) una versión que acepta las expresio- 
nes tradicionales procurando desintegrar el núcleo ideoló- 
gico que las produce (como hacen los anglicanos, los 
menonitas o el Instituto Lingüístico} y (2.2) otra versión que 
no sólo acepta esas expresiones sino que en muchos 
aspectos hace coincidir ese núcleo ideológico tradicional 
con sus propios dogmas. i 

Esta coincidencia, no deltodo intencional, permite una 
rápida absorción de nuevos temas religiosos (o de nuevas 
expresiones) por parte de los indígenas sometidos a edu- 
cación misional. Por regla general esta segunda versión es 

-más frecuente en las distintas denominaciones pentecos- 
tales. Puede determinarse que los momentos clásicos del 
culto pentecostal (la canción, la oración, el éxtasis o recep- 
ción del Espíritu Santo y la curación por la fe) responden 
fielmente alos momentos clásicos de la ceremonia chamá- 
nica donde también se entonan cantos impetratorios (o se 
rezan fórmulas mágicas), sobrevienen escenas de éxtasis 
y curaciones por los procedimientos habituales. 

Estas coincidencias formales entre las prácticas cultu- 
rales del pentecostalismo y de las religiones tradicionales 
—que puede verse en otros contextos sudamericanos 
(Arnaud, 1984)— sin embargo, no contestan del todo la 
pregunta. El revivalismo étnico que la fe pentecostal pro- 
mueve entre las masas indígenas y mestizas responde a 
otra cuestión de particular interés. ; 


3. La estructura mesiánica del pentecostalismo 


La educación protestante supuesta 'en la primera ver- 


Tr sión deldiscurso incluyente-lleva-implícito. un. pedido de 


reconocimiento al orden legal constituido y aún más, una 


relativa sujeción a una socie z 
y diferente pero' cuyas normas legales y morales, tanto 
como las autoridades que las aplican, nodeben cuestionar- 
se. Si bien por vía de la educación religiosa se alcanzan 
estos objetivos, es posible . que algunos segmentos “con- 
servadores" de la sociedad tradicional pretendan interrum- 
pir o torcer el proceso de e 
lento. Pueden tener lugar en estos c 
tipo mesiánico es decir, acciones Co 
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ras del orden que pueden actuar (a) en defensa de la reli- 
gión tradicional contra toda forma de educación religiosa 
aculturativa (nativismo); (b) en pro de variantes distintas y 
opuestas de nuevos movimientos religiosos notradiciona- 
les o (c) en defensa de un mensaje religioso exterior, absor- 


bido durante la educación e incorporado como dato defini- ` 


torio de etnicidad (sincretismo). 


Estos movimientos se definen por tres características 


básicas: — >. 


(1) recuperación de un paraíso perdido (una vida anterior 


de paz y prosperidad), o l 
(2) una perspectiva viable de utopía (una sociedad libera- 
da de toda opresión) y i MS 
(3) la figura convocante de un mesías. 
Este movimiento (que puede confundirse con propues- 
tas revolucionarias) constituye siempre un estallido étnico 
destinado a legitimar la idea de una jerarquía tradicional, 


coartando las tendencias igualitarias que pudieran haber - 


surgido durante el proceso de educación. a 
Laplantine asegura que los síntomas mesiánicos que 
reemplazan al ritual chamánico se proponen recobrar la 
"identidad ancestral” perdida. Este salto al futuro, masivo y 
violento, dispuesto a reencontrar el pasada, surge en con- 
diciones específicas: dominación colonial, persistencia de 
una frontera cultural vulnerable, crisis sociato económica. . 
Pero el movimiento mesiánico no sólo enfrenta al Otro cul- 
tural sino que supone una remoción profunda del propio or- 
den tradicional: mientras el poder chamánico se funda en ` 
` la herencia y en los ritos de iniciación, el poder mesiánico 


setundamenta en tatiliación directa detmestas con Dioso “7” 


en su carácter de mensajero del poder divino o de inductor 


del descenso del Espíritu Santo como es elcasode lospas- > 


tores pentecostales. i 

Por su parte es importante destacar que la educación 
pentecostal, que a menudo rechaza las recetas mesiáńicas 
cuando se desarrolla en sociedades complejas de inmigra- 
ción y bajo hegemonía blanca, propende a una recupera- 
ción de la identidad étnica que se considera energía ena- 
jenada por la situación de sometimiento. Pero se abstiene 
de explicar esa enajenación por razones que de algún 
modo se vinculen con situaciones históricas concretas 


"para recuperar, paradójicam 


- dades acogen a los indigen 


porque, según la precisa observación de Aphek y Tobin, el 
movimiento mesiánico destemporaliza y crea un momento 
donde pasado y futuro se unen- De este modo sobreviene 
la idea de que son los propios pecados, el desconocimiento 
de Dios o la desobediencia quienes producen las situa- 
ciones de inestabilidad. Así entendido el proceso, aban- 
donar el pecado (las libaciones, el tabaco, la EE 
sexual) se transforma en el mecanismo por excelencia 
al ente, laidentidad étnica, termi- 


nar con la opresión del blanco y volver auntipo de vida más 


auténtica: Pero es evidente que estas prohibiciones con- 


istribució i interior del grupo ét- 
mueven la distribución de poder en e r de 
nico. En segundo lugar, esta estructura mesiánica del pen 
tecostalismo, al reafirmar la identidad étnica, PS 
indefinidamente toda autoconcepción del campesinado 


indígena como clase social en una sociedad clasista y 


multiétnica. Lo define como portador de una cultura sin- 
gutar—diseñada por el dogma pentecostal— pero Ss 
ahora cumple históricamente el mismo rol identificante de 
i a A indigenas o mestizos del culto pen- 
tecostal, la migración rural-urbana no puede ya producir 
efectos deculturantes, en tanto los migrantes pentecosta- 
les trasladan su nueva fe al contexto urbano sosteniéndo- 


la allí con el mismo grado de pureza que en sus regiones 


: i 5 i acos de las ciu- 
igen. Los propios entécostalistas blancos ci 
a sind as o mestizos como correligio- 


narios en plano de igualdad. > > C aaan 
pl lugar, la educación pentecostal (quizás en ma- 


yor grado que la religión tradicional) propone y aplica un re-. 


chazo ideológico contra todas las propuestas racionalistas, 


al. Rechazo mesiánico que parte de labase de queta- 
ts son, en elfondo, requisitos de decutturación 
y que de su aceptación deviene inevitablemente un Ll 
so de absorción de la identidad aborigen por la blanca. Ad 
ta actitud de rechazo lleva a que numerosos sectores indi- 


genas y mesti os formados en la educación pentecostal ño 
participen en actividades sindicales ni pae y que 
promuevan finalmente una prolongada dn 
política, resultado práctico de la destemporalización indu- 


cida por esta estructura mesiánica del pentecostalismo. 
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4. Pentecostalismo y sociedad global 


= el análisis objetivo de las relaciones entre los adhe- 

rentes alos distintos cultos pentecostales y la sociedad glo- 
bal, pueden distinguirse entonces dos niveles: 

' (a) el pentecostalismo aprendido en las tierras de origen 

y OS los ans a la sociedad urbano-industrial 

ido directa S iori igre 
Pay | mente en ésta, a posteriori de la migra- 
(b) el pentecostalismo aprendido en las tierras de origen 


y conservado en ellas como id í 
y conservado en eología recu 
identidad étnica. l a T -a 
Ax En el primero, vimos ya, se produce una adaptación 

| gmentaria: los fieles no pierden su confianza, por ejem- 
plo, en laterapéutica tradicional, pero aceptan ciertas prác- 


_ Je participación política. Su ambiguo rechazo del culto ca- 


tólico (en las ciudades es frecuente una doble vida cultural) 

y su medular animadversión por toda forma de instituciona- 

lización eclesiástica restringen su capacidad para actuar 

más protagónicamente en el tejido social. W 

La formación de iglesias con nombre propio no sugiere 

en todo caso la aparición de nuevas instituciones religiosas 
Ty confirma el caso de “religiosidad étnica" (Miller, 
le ie qie ü ha visto reducido el pentecostalismo en es- 
. Este discurso pentecostal, actúa mediante la reafir- 
mación de la salvación individual, la curación por la te y la 
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identificación étnica y social mediante la adhesión a una 
iglesia. La salvación prometida es inmediata y lleva consi- 
go una renuncia moral a la materialidad: las actitudes eco- 
nómicas del fiel pentecostal apuntan a una drástica reduc- 
ción del consumo y a una cierta recusación de la moderni- 
zación, entendidos como propios de la sociedad hegemó- 
nica y que en su traducción teológica merecen leerse como 
causas de perdición. 

En casos límite, puede llegarse al desprendimiento de 

bienes importantes, el abandono o la destrucción de culti- 
vos o al rechazo del trabajo organizado que alienta, natu- 
ralmente, la acusación de perezasecularmente atribuida al 
indio porel discurso discriminatorio occidental.. 

No debe extrañar que en este contexto la renuncia a la 
materialidad tenga como correlato la renuncia a la política. ' 
El pacifismo promovido por la educación pentecostal (que . 
no se quiebra aún en momentos de aguda crisis política) se 
apoya, de hecho, en la doctrina de que la única fuerza ca- 
paz de iluminar legítimamente las conciencias es el Espí- 
ritu Santo, que puede o no descender —durante la ora- 
ción— sobre los fieles. ' .,. ' o 

Ahora bien; la estructura mesiánica del pentecostalismo 
y la experiencia histórica de movimientos como el de Camiri 
(Albó, 1988) o subversiones abiertas como las de Napalpí 
en el Chaco argentino se contradicen con esta apoliticidad. 
Pero no hay tal contradicción: se trata de hechos que de- 
notan la subsistencia de una conciencia étnica, de una 
identidad que es a la vez una contestación al orden neo- 
colonial. No se pretende intervenir dentro de“ese orden 


_| para modificarlo, reorientarlo o aumentar su propia partici- 


pación en él. . 
La revuelta eventual tiene el significado de separación, 


de deslinde y no de voluntad política de involucrarse en-su .. 


desarrollo. La elección pentecostal deja clara esta actitud 
por su “renuncia al mundo”; al redefinir la etnicidad, el pen- 
tecostalismo aleja ala vez a sus fieles del orden político que 
setularmente rechazaron aún antes de haber recibido la 
educación religiosa. a a 
Los estallidos mesiánicos de tono violento deben defi- 
nirse como conflictos étnicos y no como formas —en todo 
caso violentas— de participación política. Y esto es impor- 
tante porque aún en el propio seno de las comunidades in- 
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as pentecostales no hay actividad “política” sino que 
nte traslada las soluciones. 
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PENTECOSTALISMOS (Il) 


Un movimiento mesiánico en la Provinci 
Napalpí, 1924, a ás 


.. María Myriam Iglesias 


a Tae N: z persigue en este trabajo es abordar, 
mei 2 la pro lemática del milenarismo, los movi- 
pA E a sus características, las condiciones 
p = z. Pole etc.; y realizar, si así pudiera llamarse, 
Pale ejercicio, tratando de ubicar ios elemen- 
componentes de un movimiento mesiánico en un he- 
SE o como fue la rebelión Toba en Napalpí Chaco 
ue AOIRA Porotra parte se ha trabajado sobre diarios 
a E poca nacional, editados en Buenos 
ta ema y que merece también un comen- 
a se tema ha sido tratado por distintos autores, en 
e trabajo se parte de algo primario como es preguntarse 
¿Qué fué el movimiento del Chaco? Y por qué ya ha sido 
. Incorporado a la pequeña lista de los movimientos já- 
nicos de nuestro territorio. mesia 
Estos interrogantes tienen respuesta, en parte, en otro 
objetivo de este trabajo: e! manejo de una bibliografía mí- 
nima que trate el tema. i l 


A partir del siglo XVI y Ton élsinceramiento dersistema—~ 


colonial, hubo explosiones milenaristas como el Movimien- 
to del Taky Onkoy en Huamanga Perú que recuperaba su 
pasado prehispánico, prometía un futuro sin blancos y en- 
fermedades y que si bien provocó la mayor campaña para 
„extirpar idolatrías no se puede decir que este movimiento 
haya sido aplastado sólo por la represión. Gran parte de su 
a se dio por sus debilidades internas.' 
mE O a diferencia de otros lugares de América, 
da a mayor existencia de movimientos mesiánicos. Es- 
Sra E e E en parte, porque el asentamiento español se 
generalmente en donde no había población aborígen lo 
que permitió el desarrollo de una sociedad tradicional, in- 
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_ cultural: estaban lejos y llegaban a caballo. 


“vés de la apropiación de mano de obra sino que desplazó 


-eò son en su gran mayoría practicantes delpentecostalis- 


primeros”. 


cluso, más fuerte que en México y Perú. No hubo frontera 


_ Elfenómeno que se da en la colonia en el siglo XVI, apa- 
rece en nuestro territorio siglos después con los mismos 
protagonistas, de diferentes generaciones con unadiferen- 
cia: el oponente no era el imperio español sino el Estado 


Nacional que no sólo permitió y ejerció la explotación a tra- 


y arrinconó a los aborígenes de los territorios que le eran 
propios. : SAEN so 5 o 
- Si tenemos en cuenta que en la zona del Chaco hubo 
una evidente adaptación a la presencia del blanco con la 
adopción del caballo que los llevó de cazadores recolecto- 
res alos Tobas y Mocovíes, acazadores ecuestres, promo- 
viéndose así, un cambio socio-económico y militar, vemos 
que si bien fue adaptación también fue resistencia.? Resis- 
tencia que sobrevive hasta fines del siglo XIX (1870) don- 
de el Chaco es conquistado definitivamente, incorporado el . 
inmigrante y marginado el aborigen de sus tbrritorios que 
pasa a formar parte, según algunos autores, de una frac- 
ción social del proletariado esenciales al sistema produc- . 
tivo, “pobres de vida e influencia", marginados de gran 
‚parte de los beneficios del sistema institucional.* l 
Al decir de Laplantine, la fuerza inspiradora de estos 
movimientos, está dado en un tiempo terrible, que es el 
tiempo de la dominación y que sólo.en una situación de alie- 
nación podemos pensar en una liberación.* Ese tiempo se 
expresó con toda crudeza en la primera mitad del siglo XX 
golpeando definitivamente la ya diezmada población abo- 
rígen. Hoy, a finales de este siglo los aborígenes del Cha- 


mo, religión que se ha convertido en una de las primeras de 
América Latina y en donde convergen personas con un de- 
nominador comun: el desamparo; El ser los últimos, y en 
donde através de Dios se renueva lá esperanza de ser “los 


El Mesianismo 


Originadas en la corriente relig iosa judeo-cristiana las 


palabras como milenarismo, mesianismo, hoy tienen un 
espacio de aplicación más amplio que incluye a todos los 
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kderes sagrados que proclaman tener por misión aportar a 
su pueblo la felicidad eterna a través de sustituir el orden 
presente, intolerable, por un mundo renovado, más justo y 
feliz que no resiste la espera ni la especulación teórica sino 
que es buscado, a través de ùn “movimiento”, en el plazo 
más breve posible. El punto de partida es la repulsa a la so- 
ciedad existente, considerada particularmente execrable.*? 
Pereira de Queiroz también afirma que el milenarismo 
eslacreencia en una edad futura profana y sin embargo sa- 
grada en donde todas las injusticias serán reparadas y abo- 
lidas la enfermedad y la muerte; y que en el marco de las 
creencias milenaristas, el mesianismo, constituya un caso 
particular en donde un héroe, un mensajero divino; tendrá 
por función instaurarda sociedad perfecta. ` Su 
- La esperanza, que nace del rechazo a la injusticia, es 
también una forma.de toma de conciencia socio-política 
por parte de lós integrantes de ciertas colectividades que 
generalmente se agrupán en comunidades o bien esperan 
por separado el momento en que ha de llegar el cambio ès- 


perado. En este sentido, Laplantine, sostiene que es nece- ' 


sario plantearse si no será el mesianismo una de las autén- 
ticas categorías antropológicas universales de la esperan- 
za, suceptible de reactualización en el corazón mismo de 
nuestras propias sociedades. Planteo que habría que tener 
en cuenta a la hora de analizar el presente de las socieda- 
des por lo menos americanas. t e ais 
De la misma manera, define al mesianismo como la res- 
puesta contraaculturativa de una sociedad amenazada en 
sus fundamentos y que procura reestructurarse a sí misma 
en torno de una opción monoteísta y universal, transfor- 


_ mando su desesperación en esperanza. Consiste en una 


lógica de la espera y se halla animado por el proyecto del 
advenimieñto del reino en la tierra. La espera mesiánica es 
la respuesta sociológica normal de una sociedad amena- 
zada desde adentro o desde afuera en sus fundamentos: 
multitudes explotadas y sedientas de absoluto y justicia 
social se congregan en torno de los grandes profetas o de 
los pequeños iluminados movidos por la esperanza. . - 
Esta definición de mesianismo, Laplantine la hace en el 
marco del desarrollo de la problemática de la imaginación 
colectiva en donde distinguen tres tipos de comportamien- 
tos que apuntan por igual a la salvación y la regeneración 


80 


del mundo mediante el fin de éste y el advenimiento de sd 
Reino. Ellos son: la espera mesiánica, ta posesión y la 
n movimientos aparecen cuando la pS ex- 
tranjera se arraiga O cuando la evolución de las re poden 
sociales y económicas de producción acarrea ca ae 
considerables de las relaciones que el grupo man 
i ismo.ê ' , , i 
m. n puede este tipo de paumen E Romi 
ra de Queiroz, es nacer en cualquier mgen ade o: 
de carácter activo o sea de aquellas que atri a E ia 
viduo el poder de transtormar el mundo en que \ a del 
templando la guia del líder religioso que aras 
nidad y que detente toda la autoridad nl os eA e 
Esto podría relacionarse en parte con la prop sp 
Smelser titado por Miller.” El autor sostiene de as E 
bajo tensión se moviliza para aera elorden soc 
4 de una creencia gene o 
e “análisis, los "movimientos religiosos see 
distinguirse de los seculares en que poseen e En a 
generalizada distinta y que gener nan e i 
mientos religiosos ocurren cuando algunas fuerza de 
ñas o muy poderosas bloquean los medios a aa beta 
el orden social. Esta postura estaria avalan e so 
punto de vista teórico a aquellos que sostienen la impo 


cia que han tenido los levantamientos aborígenes en la 


región del Chaco, como antecedente de la actual adopción l 
por parte de la masa indígena, de ia práctica religiosa 


0 ies que el pentecostalismo, con su end 
en la comunicación directa con atada , is L 
porcionó las bases que permitieron a los Tobas E H 
nivel de tensión y restablecer considerablemente x A 
nía espiritual que había sido Lolas por la conquista, 
“alonización y la acción misionera. la 
o Iglesia Católica, apunta Miller, estaba bd 
con la represión oficial, con acciones de OR pea 
ligión católica toda experiencia ligada a Red ig! helo | 
transportarse fuera del cuerpo y posibilite en a aa 
tó con la naturaleza y con los seres, espirituales, es aj á bed 
'Detodas estas reflexiones algu nos podrán ah qu sed 

te el fracaso de la lucha, la práctica religiosa es un 9ue 
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fugio, o bien que es una hueva forma o un nuevo camino de 
la misma lucha. ) f l 
Retomando las primeras reflexiones sobre movimientos 
mesiánicos es importante citar la tipología de Pereira de 
Queiroz én donde diferencia los Movimientos de Unifi- 
cación Nacional, Mesiánicos subversivos y Reformistas 
teniendo en cuenta la definición de Max Weber sobre 
“pueblos parias” es decir aquellos pueblos que habiendo 
Perdido su independencia podían originar un movimiento si 
poseían entre sus temas religiosos la creencia de un en- 
viado divino. 

Por otra parte, Weber afirma que los movimientos me- 
siánicos podían surgir én las sociedades estratificadas en 
donde ciertas capas sociales podrían encontrarse en situa- 
ción de inferioridad muy grande en felación con las capas 
superiores. 0L : i ; 

El movimiento obviamente pretendería el cambio de je- 
rarquía. Esta situación de "clase paria” sería incluso más 

- importante que la situación de "pueblo paria" pará la géne- 
sis de una creencia y de un movimiento mesiánico. 

En ambos casos la realidad indica la pertenencia a una 
capa social secundaria y despreciada. 

La situación de clase explotada y de marginación étni- 
co-cultural es planteada por Nicolás Iñigo Carreras? y Jo rge 

. Luis Ubertalli'? para el caso de los aborígenes argentinos. 
. Lo primero está dado por la apropiación de los beneficios 
` Por parte de los capitalistas, de las mercaderías producidás 
-Por los trabajadores, de una manera abierta y la margina- 
ción, la segregación suele hacerse un hábito inserto, enfor- 


ma no consciente, entre sectores « explotados de la misma TE 


ma 


sociedad: 707 


Estos elementos es necesario tenerlos en cuenta para 
la comprensión de estos movimientos y además, tener en 
cuenta, que la discriminación social por la posición econó- 
mica es factible de ser superada. Sin embargo no es lo 
mismo en el caso del racismo ya que en su misma concep- 
ción establece una diferencia y categoría de seres, “de 
personas." Ea ey Ñ 

De todas maneras ambos elementos, juntos o. separa- 
dos, sea real o no la posibilidad de superación mayor de 
uno o de.otro, son necesarios a la hora de comprender 
estos movimientos. ` ce 


82 


. puesta mesiánic 


* colonización espa 


a la hora de analizar el origen de la ee 
-a, la cuestión no es simple. al decir ; 
¿desenvuelve al margen de los límites ze 
luntario, y ni aún circunstancias econ E 
e favorables a la aparición de mov 
drani necesariamente a estos. 


Sin embargo 


Laplantine, todo se 
lo consciente y lo vo 
micas objetivament 
mientos mesiánicos engen 


¿Qué fue el movimiento del Chaco? | 


El contacto con la cultura occidental, no devas old 
te produzca un movimiento mesiánico, pori A 
S ioeconómicas que se desprenden | paa 
da estado de desesperación en los pueb qe E 
a por la imposibilidad de cumplir EA A Mn 
encias tradicionales de estos don e tiener a 
a a onismo los ancestros, los: espíritus mágico ai 
> fia de los muertos, que podrían nn 
Ss son elementos que conjugados pueden pro 
Y . . l 
p T explosiones mesiánicas de este AS 
Pi en la década del veinte, loa a na 
pS económica mundial que se reflejó particularm 
“cada área colonial” > 
l i er 
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Napalpi (que proveería de mano de obra barata a algodo- 
neros del Chaco y azucareros de Tucumán) en donde se 


aborígenes y criollos correntinos. l o 
A fines del siglo XV! había comenzado a plantarse caña 


instalado refinerías y aumentaba la producción de azúcar 


rigen mataco-mataguayo y también Toba proveniente del 
Chaco. IE AA 


colonos y aborígenes ya sea en los caminos en donde fue- 


zafra tucumana, o en los campos donde, por hambruna los 
aborígenes cameaban animales ajenos. 


` E de 


En estos mismos años en la reducción de Napalpi, con 
la intención de convertirla en obrajera algodonera, se le en- 
tregaron instrumentos de labranza y medios de vida a los 
aborígenes y se les empezó a pagar por cantidad de algo- 
dén cosechado... o 
a En 1923 el algodón tuvo una cosecha temprana coinci-. 
diendo con la zafra azucarera y ambos necesitaban la ma- 
_ node obra para asegurar la cosecha. 
Los algodoneros pidieron a lás autoridades dela Nación 
o que impidiera la salida de aborígenes del territorio y el 
gobernador así lo hizo. ' , 

. - En 1924 el algodón entregado por los aborígenes de la 
e” reducción sufrió úna quita del 15% con el argumento de 
E. - gastos de la misma; a esto se agregaba un 10% sobre el 
___._-_ptecio del producto para_gastos de transporte. El precio 
abonado a los aborígenes era de $194 la tonelada cuando 
afuera de la reducción se pagaba $ 250 la tonelada. 

Prohibido pescar, cazar, algarrobar y trasladarse a la 
zafra azucarera, sumado.a la quita, generó un clima de in-- 
satisfacción, alentado por los comerciantes del lugar que le. 
: comparaban al aborígen lo injusto de su situación con res- 
i pecto al colono que ocupaba tierras fiscales sin pagar. 

Todos los aborígenes, se dedicaran a la cosecha esta- 
cionalo no, se vieron afectados por las restricciones y arbi- 
trariedades. a - 

impedidos de salir del territoria comenzaron a llegar 
a la reducción en donde la curación mediante prácticas 
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establecieron en principio, alrededor de 700 paisanos. 


de azúcar en Tucumán y a fines del siglo XIX ya se habían 


que de mayo a setiembre ocupaban la mano de obra abo- 


"Durante 1922 y 1923 se sucedieron las refriegás entre ' 


ron dispersados grupos de cosecheros que venían de la 


mágico-religiosas, el diálogo con el espiritu de los muertos 
sumada a la aparición del cacique que protetizaba sobre el 
futuro y paliaba los sufrimientos físicos y espirituales de sus 
- compañeros de infortunio, trasladándose hacia el alma de 
cada uno de ellos dándole fuerzas para resistir, anunciaba 


el comienzo del conflicto. 
Para Leopoldo Bartolom 


“comienzos presentaba características de un movimiento 
secular de protesta ante condiciones sociales, particular- 
mente penosas, se desarrolló rápidamente en explosión 


milenarista, logrando ádher 
el llamado del profeta Gom 
tacto con los espíritus de los 
mente sesiones públicas du 


sados y Dios mismo hablaban por suboca. El retorno de los 


antepasados a esta tierra 
blanco eran anunciados co 
¿Otra caracterización es 


habla de movimientos prepolíticos porque no se proponen 


cambios ä la estructura de 


Balandier se encuentra un tanto cercano a esta pos ición 
aunque su definición se inserta, quiza, en un marco más 


amplio. 


. Según este autor, los pueblos tienen mitos que explican 
su origen, aparición del hombre etc. pero que además 
operan como ideología al explicar O justificar una organi- 
zación socio-política orientando a Sus miembros atesguar- 
dar y conservarese orden establecido. Además, distingue + 
tres momentos que revelan el distinto uso del mito en el’ ` 


transcurso del proceso colo 


hecho calonial. 2*- reacción a la dominación capitalista. 
ə - reivindicación de la independencia ën donde'el mito da~- --—— j 
paso a la ideología. Es en el, segundo momento donde : 
Balandier ubica a losmovimientos mesiánicos del Chaco. 
La característica básica de este momento es el sur- 
gimiento de movimientos de reacción cultural, social y polí- * 
tica que pueden expresarse como procesos de rehabilita- 
ción de las maneras de ser de las culturas nativas como 
organización familiar, social etc. o también pueden expre- 
sarse como innovaciones religiosas con fines revoluciona- 


rios, que nacidos a la luz de 
lugar a movimientos violen 


é este movimiento que en sus 


entes de toda la provincia ante 
ez que afirmaba estar en con- 
antepasados y sostenía diaria- 
rante las cuales dichos antepa- 
“y ta destrucción del hombre 
mo inminente.'? “*” ~ : 
la de Quijano Obregón que 


poder. ` a 


nizador: 1°- reconocimiento del ~ * 


la situación colonial pueden dar 
tos y de corta duración. Balan- 
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dier sostie ‘movimi 
- , a que estos movimientos elaboran una doctri- 
idad pa te idos E los nacionalismos: 
os, ueltas populares dirigidas c 
. da 2 
el polos y sus aliados indígenas.'* à S 
o = el da Mb m adelante, este levantamiento contie- 
eto ntos constitutivos de un movimi 
siánico que sibien es p i ia 
rotagonizado por el Í 
al pre pueblo aborigen 
A na cerda e pai eHe de la tierra a los ba 
, ecir que fuera un movimi 
pueblos parias, por lo m o 
xo: , por lo menos no podemos decir 
peon de Unificación Nacional. ed 
Ps E 4 ol española y durante los siglos pos- 
de de: p e los aborígenes sometidos o no a la socie- 
Eo poder E por cl adas de ésta, transformaron el 
su producción y su vid i 
dd ei 1 prod y su vida, consolidando 
a dom i jació 
ol inación y a la diferenciación de esta- 
mo o insertarse en el mundo que a EN 
por una nueva forma de capitali 
vaʻa la Argentina a o api eS 
ye cupar rápidament itori 
e o e su territorio me- 
: añas militares, y a crear d i 
condiciones para el domi ic dans a ma 
ominio del capital industrial qu 
- ara ) l ustrial que entre 
E sl e pal convertir alos productores a en 
D os y generalmente medi ió 
E r mediante la coacción 
cción en donde alternaba izació 
d nlarealización d 
una producción de subsi i idolo 
stencia con el trabajo j 
| ten asalariado 
que aseguraba la disponibilidad permanente de mano e 


ob 
ra barata a la cual de esta forma, además, se la mante- - 


nía vigilada. 


no T a sociedad aborigen la incorporación al 
Jel capitalismo industrial, no sólo significó i 
IS capita , no sólo significó la defi- 
nitiva estratificación de | j i E 0 
{ a sociedad sino que a médii Í 
ra : | ida que 
dp ia ss Ae y las restricciones aa 
os llevó a una situación de inferiori 
e inferioridad 
— ene de esta manera el marco necesario 
ollo de un movimient iáni 
oa ein o mesiánico al cual po- 
entro de los movimie 
lemos r ntos de las “cl 
rias” aún teniendo en cu OON 
enta el elemento étni 
Pei cue o étnico-cultural. 
El mesiánico de Napalpí initi 

dría plantearse a A 

J como producto de una situació ni 
Le du asituación de colonia- 
O interno en donde la figura del Estado Nacional apa- 
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No cabe duda que más allérderuna historia de diferen=-- 


A a 


cambio debe haber sacu 


rece como la expresión de las capas sociales privilegiadas 
que oprimen a las inferiores representadas en este caso no 
sólo por los más pobres sino además, aborígenes. 

En la línea de este pensamiento, cabe agregar que el 
dido fuertemente a esta sociedad 


caciones se han producido poco 


a poco, la adaptación recíproca de las distintas capas 
sociales-en transformación se hacía con alguna facilidad; 
pero aquí el cambio debió ser brutal porque las capas 
sociales inferiores desequilibradas y desorientadas reac- 
cionaron contra el nuevo orden establecido por el blanco, 
esperanzados en lograr unavida mejor. Reaccionaron con- 
tra las presiones y los cam bios sociales que modificaron rá- 
pidamente la existencia y la hacían intolerable a las capas 


sociales inferiores. 
La relación con el pasa 


porque cuando las modifi 


do y las tradiciones que invoca- 
ba el mesías del movimiento, sumada a su calidad de 
sobrenatural, imponía al mismo, legitimidad y autoridad. 
Según Pereira de Queiroz gracias a su fachada tradicional, 
los movimientos mesiánicos podían cumplir con una fun- 
ción subversiva y revolucionaria. 
Incluido en e! tipo de movimient 
palpí-Chaco puede además, ser inc 
la tipologíade Pereira de Queiroz a los 
nicos subversivos, los cuales están en 


sos de cambio social. 
En el cambio abrupto de una sociedad basada en las fa- 


milas, que se transforma en sociedad basada en las clases 
sociales, los movimientos mesiánicos subversivos forman 
comunidades queloman el aspecto de una fase intermedia 
entre lo que podría denominarse la socie 


: la sociedad moderna. | 

Según Nicolás Iñigo Carrera la anulación del intento de 
rebelión ocurrido enla Reducción de Napalpí en 1924, sig- 
nificó la definitiva sumisión de esa población indígena a su 
condición de asalariado y Su fijación a un sistema produc- 
tivo determinado: el det algodón. 

En este marco no hay que dejar de lado un elemento, 
que conjugado con el resto hacen más factible la aparigión 
del mesianismo: las tradicionales creencias de los aborí- 
genes chaqueños intimamente relacionados con lo sobre- 


natural. = 


os de clase-paria, Na- 
orporado de acuerdo a ' 
movimientos mesiá- 
lazados a los proce- 
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Al decir de Laplantine 


: en su intento de construir una ley 


des ¿al IDIIdaao: S de ue su : i 2 
Siguiendo las situá A SSL ARSA AEO UE 
ituáciones vividas e 
i al Hp n el 
que esto fue lo que ahí sucedió. lee: 


‘vemo 


£ 
El Movimiento de Napalpí- A 
respuesta a de 


Lo enc dé eta paro dei al ss az al 
Laplantine. © © o al esquema propuesto por 


El escenario 


El tiempo de la condenación 


nm € le per en la IDeració: 15 
Luego de una larga historia de conquistas los aborige- 


ñes del Chaco'afrontaban, hacia 1924, la imposibilidad de 


ad abandonar transitoriamente su-territorio; ta quita-del-15% - -- --- i 


d Eb q 
EA a errada A revisada diariamente; la obliga- 
o de la producción a! ini ió 
o mala administración 
, cuando ellos podían guir e 
Sen a conseguir el flete más 
das de - comerciantes que resguardando 
f eses, les aconsejaba 5% 
e 5 jaban no entregar el 15% 
er cómo el colono cristi j 5 
ellos trabajaba ti i e pere 
ierra fiscal, no daba nad j 
promesa no cumplid j pare e 
y 1 a del gobernad leti 
AN f or, comprometido con 
rE dead galleta y demás elementos 
ar el hambre. Suficientes elem a eje 
a ambre. entos par - 
plificar el tiempo de ta tiranía o ethambre. ` dd 
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El tiempo de la resistencia 


Según el informe que aparece en el Diario de Sesiones 


del Congreso" al principia hubo una resistencia pasiva por 
parte de algunos, con la protesta de los que no entregaban. 
iaban la resistencia, in- 


y la de los más ladinos, que aconse] 
vitando a los otros a consultar el comerciante proveedor 
etcétera. ` 

Aquí apareció el dios de los indios, Dionisio Gomez, 
indio Toba, que aconsejó resistencia. La administración 
nada. hizo por resolver al conflicto y entonces los indios 


empezaron a reunirse al lado del titulado dios. De todos los 
de Resistencia, La 


lugares empezaron a. llegar indios: 
Colonia Popular, Benitez, La Palmas, del Norte y del Sur 
llegaban grupos de indios a escuchar la palabra santa. 
Bajo el liderazgo del jefe- toba Machado, el Mocoví 
¡dios Dionisio Gomez numerosos ndí 


16 de mayo de 1924 el movimiento se habia onur 
toda la provincia y adherentes provenientes de lugares 
alejados se habían congregado en Pampa Aguará res- 
pondiendo a los llamados del profeta Gomez quien afir- - 
maba estar en contacto con los espíritus de los antepasa- 
dos, y sostenía diariamente sesiones públicas durante las : 


cuales dichos antepasados y Dios mismo hablaban por Su | 


boca. El retorno de los antepasados al esta tierra y la * 
destrucción del hombre blanco eran anunciados como 


Paralelamente, según el informe del Congreso, Se creó 
un clima de intranquilidad entre los colonos por las noticias 
que corrían de boca en boca sobre robos y asesinatos que 
si bien eran aparentemente falsos, predisponian a unos y 
aotros al enfrentamiento, cosa que sucedió envarias opor- 


tunidades. 
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policía los iba a atacar, sin embargo no lo creyeron 


Así: Eo 
as D julio por la mañana. Aun dormía lä 

- noche AT rigenes descansando de la fiesta de la 
roban Jena Ci apareció a la vista de los que 

, la fuerza policial a cabal t 
detomarposici a ALAP caballo, que luego 
ciones, lanzó tres desc. ui 

: Jana argas seguida ” 
niendo luego, fuego a discreción: hi i ii 


La primera descarga fue alta pero las restantes, bien di-: 


rigidas, barrieron el c 
gidas, ampamento y e j 
EE A y entonces se produjo el 
a o pere que el dios Gomez, había dicho | 
que las b ristianos no les entrarían indi 
se alas de los cristianos no les entrarían a los indios,. 
p r esto fue que antes de la tercera descarga nadie sede- 
endiera ni intentara escapar. a p 
a debil mirar cayeron muertos ò heridos, el 
atregua, alzó con sufamilia idos ga- 
nando el monte que tení. as 
enían a sus espaldas. Mi 
PA las paldas. Mientras tanto 
e apoderab í i 
Prt ap | adetodo lo que había en elcam- 


Según el informe del Co dE aci, e 
; A ngr 
muertos y heridos debió a e de ~ que entre 


W y Gomez habría logrado huir,. 
tar resistir. y Maidana fueron muertos al inten- 
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Luego de os es ess ln | | 
s cl pasajeros y según el informe del: 
Congreso, los indios habrían tenido Momacón de a 


`` aborigén. 


"temente mesiánico, tuvieron éxito- y- 


9 > decir, en o. anizació Jti ca.. 3 : 
- La utopía definida como la construcción matemática, 
lógica y rigurosa de una sociedad perfecta sometida a los 

imperativos de una planificación absoluta, se caracteriza 

por su racionalismo desvitalizante y por la radical voluntad 

de romper los puentes con todo lo anterior. Nadie mejor que 

el utopista aborrece la historia y su memoria colectiva; na- 
die como el siente porlos mitos, sean cuales fueran, un odio 

„cuyo aspecto feroz y obstinado es casi conmovedor.'* 


- Frente a esta caracterización y pensando en el presen- 
te de los aborígenes chaqueños y la adopción de la prác- 
tica religiosa pentecostal porla mayoría de sus integrantes, 
podríamos llegar a sostener que salvo algunas caracterís- 
ticas, el resto no coincide con la descripción de la organi- 
zación utópica especialmente la cuestión de los mitos. Es 
más, no debemos olvidar que Miller” , al analizar el pre- 
sente religioso del Chaco quiere mostrar que el sincretismo 
de creencias tradicionales y elementos cristianos Pente- 
costales que se inició a comienzos de los años 40, fue pre- 
cedido por una serie de manifestaciones milenaristas que 
contribuyeron al movimiento evangélico contemporáneo. 
En este marco se opina que los misioneros pentecostales 
gracias al fundamentalismo por ellos predicado, en sí fuer- 


ceptáculo para los impulsos milenaristas de la población 


rolado en los cultos de posesión se 


El pentecostismo en 
caracteriza por convocar generalmente, a todo tipo de de- 


samparados. ` 


fueron- un DUEN fe. ola 


e at 
5 


dpa abt oani- 


y 
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( 
y 40 indi ero o viejo ua” 
José Machado permitió superar las tradicionales rivali- nes como calificar a Maida ca están del a 
dades entre tobas y mocovíes y rechazar en conjunto las bajador y fun cas «ra alos aborígenes como 
C, medidas adoptadas por el gobernador Centeno que per- mento q y pe ara trentamiento, y por 
( judicaban 2 todos Y requería una medida de ruptura. En fuertemente ertrechadO 4 sorp endidos Y desarmados 
' este marco creció la espera Y la confianza en el “gran día”, otro, € ¡ relato, aP rece nir tamientos previos algran 
E escuchando las prédicas del dios Gomez en el templo, Algo similar suc ros ta policía. sentido 
C, compartiendo un juego en la cancha de futbol que habían día entre aborigenes, o aparec una nota interesante 
-7 construido frente ai templo, O bien bailando al compás de n La Pren La los indígenas estuvieran en e 
C. taorquestalos enfrentamientos tribales, los localismos.que . en donde se plant à osy equipados, cederían, 
( le permiten fundamentar una nueva propuesta de sub- número denunciado, ama de ap os lógico 
-* versión integral del orden social, dando paso a lo que siguiendo SU istema, ? ada de tu emadas para 
(5  Laplantine denomina, el carácter universal del proyecto suponer q speran | i temen emente a 
C: mesiánico- o l E levar adelante el a mente de a 
G . NON Es, i o hombre unitor do mi mi afec (19 dejulio)lapre- 
(A modo de conclusión, una reflexión sobre la prensa En La Vanguar diadel? ión, tropello podrían co- 
e O . NÓ | gunta es la siguiente: que, mal o erta, que ha debido 
Pa Revisados El Diario, La Prensa, La Nación y La Van- meterlo pobres rest on e blanco y educido ala 
>| guardia del mes de julio de 1924 se puede decir en princi- ceder tierras Y toldos al “ia al rudo tra de los bOS 
( pio, que la información no abandonó las páginas interiores impotence sido O do 1a sol, para 18 ¡bir en pago 
€, de los tres primeros, ocupando la primera página en La | ues, das H sólo son confiables en el boliche 
Vanguardia en donde seo serva elintento de construir una | de su traba ales q Vi o del algo q Eldía 21 
G nota más abarcativa y de tono crítico. o e i del dueño praje. del ing ; “presenta 
i ye due dio ritica ala p! nsa rica Q 
E En el resto, Sl bien hay UN relato cronológico de los he- | este misM Q 'inlpi COM o inespe do y extraordi 
chos y la información, aparecen conceptos como indiada, los SUS de” id como gent ue VIV l 
(o salvaje, bandolero, etc., que <umado a la defensa del colo- i nario pin a i de | or mención las causas 
t: no y el pánico transmitido, parcializan la información, yaje y del en, Sl e ido a po eros i 
f funcionando la prensa de esta manera, como una herra- ue pu aber cor idad, la prensa. 
e mienta más del sistema de dominación. * e rd de empl a violen a o los Hechos, q 
e La. concepción-Su tural de Occidente como para igma | enerales, S° limit R bo un intento masivo 
decivilización, aparece en ElDiariode BuenosAiresdeldía -. re fueron 00je s. NO ¿ndose orqué 
( julio:* i i a: do dela cue npreguntan osep ; 
21 dejulio: "Para los que vivimos atantos cientos de leguas alfon ea nsab 
C: de esas regiones en que los primeros adelantados de la | dió, y quienes tue Adictorio; rdamos que 
pi civilización conquistan al'salvaje en una lucha anónima nterior E valpi-Oh nel 
contra todo lo que le es hostil, clima, naturaleza y habitan- À hemos ubica: a a colonialis mo interno, 
{ tes, latierra en que mañana han de levantarse ricos y tore | co de una situación A Sa o, casi en su M 
( cientes pueblos y ciudades argentinas, nO sabemos valorar | prens capital tó element ' nonente de la clase 
2 el estuerzo y el caudal de voluntad que esos hombres pre-. i respon ía a un 
( cisan para vivir allí una vida de continua zozobra Y de : dominante. 
i inquietud.” - r. l l l i 
, Comparando el material periodístico con las informatio- i 
T nes al Congreso de algunos testigos, aportados por los : 


diputados de la oposición, aparecen algunas contradiccio- 
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Pero, a diferencia de los movimientos mesiánicos, los 


cultos de posesión carecen de una mira revolucionaria y su 


función es terapeútica. Surgen como respuesta a la inva- 
A bad una cultura heterogénea (ej. la de los blancos) que 
dt o comienzo al proceso de desvalorización de los 
lores étnicos originales. Á esto hay que agregar que 
mientras el mesianismo significa el trabajo y la espera, el 
advenimiento del gran día, el culto de posesión va directa- 
del contra la concepción de un tiempo infinitamente di- 
e noterminade engendrar los procesos de reden- 
Pal A aquí permite clarificar el presente de los 
polo queños y también nos permitiría decir que 
a mesiánico de Napalpí-Chaco fracasó y más, 
picada cuenta la afirmación de Iñigo Carrera cuan- 
EE s jene que la anulación de esta rebelión significó la 
j m iva sumisión de esa población indígena a su condi- 
ión de asalariado. Sin embargo, aunque el culto de pose- 
sión no es revolucionario es posible que los aborígenes 
chaqueños hayan encontrado en el pentecostalismo una 


„nueva forma de resistencia.. - 


Otras características 


En relación al ds iia ao | 
tiempo el mesianismo sie 
pa de as PESE 
con la concepción progresiva del ti la ide 
1 la con el tiempo, apar 
de juicio i p parece la idea 
Ra dios Gomez anunciaba el retorno de los antepasados 
y l pari de Dios de que la tierra robada por los blancos 
os indios, les fueran devuelta a éstos. Como castigo por 


sus fechorías todas las propiedades de los blancos pasa- 


rían a pertenecer a Sus víctimas; una era de felicidad 
advendría entonces; un tiempo en el cual los indios serían 
poderosos y libres como en el mítico tiempo cuando los an- 
tepasados habitaban esta tierra. Aquellos que se negasen 
a seguir al dios Gomez sufrirían plagas enfermedades 
dis a mano de los verdaderos creyentes. á 
ten dao punto de vista de su significación política exis- 
isis teóricos que hablan de los movimientos mesiá- 
nicos como si fueran algo casi privativo de las sociedades 


tradicionales, aún no maduras para reacciones políticas sin 


- directo entre ellos. 


pensar, al decir de Laplantine, que la verdad política, a la 
quese tiene por el acto mismo de un grupo de hombres par- 


ticutarmente lúcidos y conscientes, empeñados en el pro- 


ceso de su liberación, funciona también, en muchos aspec- 


tos, como un mito. Lo cierto es que en muchos momentos 
de la historia como el analizado, el movimiento mesiánico 
es portador de la esperanza revolucionaria, es el rechazo 


a la injusticia y la mediocridad. ` l 
Las persecusiones y restricciones nombradas, forman 


parte de esa injusticia que demostró, ser convocante. El 


miedo de la población blanca, entre otras cosas, generó 


torpezas en los actos que llevó al enfrentamiento, pro- 


bablemente inevitable, de las fuerzas “colonizadoras” con 


las fuerzas de la “colonia”; probablemente por aquello de la 
necesidad de reproducir el sistema de dominación im- 


perante. | . T o | ' 
En este sentido y oponiéndose en alguna medida a 
aquello de que el mesianismo es propio de las sociedades 
primitivas, Bartolomé sostiene que los movimientos cha-. 
queños no se iniciaron entre los indígenas viviendo bajo 
condiciones más marginales, sino entre aquellos incorpo- 
rados al sistema socioeconómico dominante cosa que es 
cierta si recordamos que el problema de ta quita y el flete 
fueron dos de los elementos desencadenantes del movi- 
miento aborigen. . ÓN 
ística de la estructura mesiánica está rela- 


Otra caracteris 
cionada con la organización misma del movimiento expre- 


sado através de una comunidad, organizada sobre bases 


igualitarias, aglutinado gen eralmente alrededor de un líder 


que logra eliminar las diferencias existentes Y ser conside- 


— rado infalible. _ 


“Es caracterisitica de estos grupos surgir en condiciones 


de cooperación cordial, siendo fundamen 


El liderazgo compartido por el capitanejo mocoví Pedro 
Maidana y los tobas José Maidana y Dionisio Gomez, final- 
mente es centralizado por este último, quien era el que dia- 
riamente tomaba contacto con los antepasados y fue el que. 
comenzó a plantear en forma clara el terminar con el mun- 
do de los blancos. |. A 


Es importante destacar que según algunos autores la 


capacidad y la influencia de tipo carismática que poseía el 
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